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汉译世界学术名著丛书 

出版说明 

我馆历来重视移译世界各国学术名著。从五十年代起，更致 
力于翻译出版马克思主义诞生以前的古典学术著作，同时适当介 
绍当代具有定评的各派代表作品。幸赖著译界鼎力襄助，三十年 
来 印行不下三百余种。我们确信只有用人类创造的全部知识财富 
来丰富自己的头脑，才能够建成现代化的社会主义社会。这些书 
籍所蕴藏的思想财富和学术价值，为学人所熟知，毋需赘述。这些 
译 本过去以单行本印行，难见系统，汇编为~丛书，才能栩得益彰，蔚 
大观，既便于研读査考，又利于文化积累。为此，我们从1981牟 
翁 手分辑刊行。限干目前印制能力，每年刊行五十种。今后在积 
累单本著作的基础上将陆续汇印。由于采用原纸型，译文未能重 
新 校订，体例也不完全统一，凡是原来译本可用的序跋，都一仍 
其旧，个别序跋予以订正或刪除。读书界完全懂得要用正确的分 
析态度去研读这些著作，汲取其对我有用的精华，剔除其不合时 
宜的糟粕，这一点供无需我们多说。希望海内外读书界、著译界 

给我们批评、建议，帮助我们把这套丛书出好。 
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伊本西那的生平和哲学思想 

/ 


塔吉克族的伟大思想家伊本 * 西那的名字对我們并不陌生。 
1952 年在世界和平理事会 的号召 之下，我們举行过伊本 • 西那誕 

b 

生一千周年紀念。这是按照伊斯兰敎国家人民所用的太阴历（黑 
蚩拉历）計算的，这种历法比公历每年要少十天左右。 

伊本 • 西那哲学遺产的研究，是一个斗爭激烈的頜域。这一 
陣地长期为西方資产阶級学者所占領，他們尽管写出了大置的专 
著和論文来論述伊本 • 西那的哲学，但是从来沒有而且也不能对 
伊本.西那作出正确的、公正的估价。他們站在帝国主义殖民地 
統治者的立場上，蔑視东方各国人民，对伊本 • 西那千方百計地进 
行歪曲和汚蔑，把他說成仿佛只是一个不太高明的亚里士多德注 
释者，其功績充其量不过是保存了一些西方古代哲学遺产，給欧洲 
中世紀的经院哲学家提供了一些唯心主义的資料。他們极力掩盖 
伊本 • 西那的哲学在历史上的进步意义，不提它的促进科学发展: 
的作用，而尽量吹嘘其中僵死落后的东西。他們大都是新托馬斯， 
主义者，目的在于巩固天主敎的黑暗势力，为帝国主义資产阶級服 
务。他們对待伊本 • 西那正如对待亚里士多德一样，像列宁所指 
出的： “僧侶主义扼杀了亚里士多德学說中活生生的东西,而使其 
中僵死的东西万古不朽。，，① 

~ (D «哲学笔記》，見《列宁全集〜人民出版釀，第38卷，第415 頁— . 


H 論炅瑰 

因此我們必須迸行頑强的斗爭，用馬克思列宁主义的观点幵 
展这个領域的硏究。尽管我們的工作开始得还不很久，社会主义 
国家的学者們已经取得了一定的成績。我們的做法与資产阶級学 
者正好相反，不是任意歪曲，而是坚决反对歪曲，努力恢&伊本•西 
那哲学的本来面目，以馬克思列宁主义的科学分析，指出其中的哪 

•I 

些东西是精华，哪些东西是糟粕，从而吸取其精华，排除其糟粕。 
对我們最主要的，乃是通过对伊本 • 西那哲学的批判分析，揭露出 
历史的客观必然性和在斗爭中发展的規律。我們应当做的，是通 

S 

过具体分析，钲明哲学史是阶級斗爭的思想反映，是唯物主义 :与唯 
心主义的斗爭史，說明唯物主义为自己开辟道路吋所经历的艰苫 
•曲折的斗爭过程，从而捍卫科学的唯物主义世界观。同时，具体地 
說明了东方先进哲学思想家在历史上的进步作用，也就最有力地 
駁倒了西方資产阶級种族主义的“西方中心論”，从而鼓舞了东方 
各族人民解放斗爭的意志。 


伊本西那是中世紀东方最伟大的哲学家之一，同时也是一 
位最著名的医生、科学家和百科全书式的学者。他的哲学中包含 
着强烈的唯物主义傾向，在哲学史上起过巨大的进步作用，无論对 
东方和西方，都发生过良好的影响。他的医学著作更是数百年間 
东方和西方医生的典范。尤其値得注意的，是他的学說中吸收并 
发展了东方和西方的先进科学文化遺产，也促进了东方和西方科 
学文化的进一步发展，在东方人民和西方人民之間起了文化思想 
上的联系 作用。 
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伊本 • 西那的全名阿布 • 阿里 • 阿尔-胡賽因 • 伊本”阿伯 
达拉 • 伊本 • 西那 al-Husayn Ihn* Abdallah I bn Sina) ? 

在欧洲以拉丁化的名字 Avicenna (阿維森納）著称，黑蚩拉历 370 年 
(卽公历 980 年)生于中亚細亚布哈拉城附近的阿夫沙那鎭。这个 
地方在現今苏联的烏茲別克加盟共和国，离塔吉克加盟共和国不 

I 

远。从血統上說，伊本•西那是塔吉克人。 

伊本 • 西那生活在十世紀末到十一世紀初，这时世界上的主 
要国家都处在封建时期，但是各国发展的程度并不平衡，大体上說 

来，是东方高于西方，尤其是在生产力和文化方面。当时在我国是 

♦ 

北宋初年，在欧洲是日耳曼国王鄂图刚_建立神圣罗馬帝国的吋候, 
在西亚和北非地区則是伊斯兰敎哈里发帝国已经分裂的肘候。当 
时的中亚細亚是一个摆脫了阿拉伯人統治的独立 王国一 塔吉克 
人的薩馬尼德王朝，其首都就在布哈拉。，” 

远在伊本 • 西那誕生之俞，中亚細亚各族人民就发动了多决 

■ — 

的起义，反抗当时的阿拉伯 ife 治者，反对本族的封建貴兼的剝彻。 
其中規模最大的是穆康那（綽号，意 卽” 纏巾者”)所領导的武装起 

义。这些武装起义虽然都失敗了， 胆 是終宁削弱了阿拉伯貴族的 

^ . 

1 

統治，使他們最后不得不退出了中亚細亚。在塔吉克人的国家里， 
主要矛盾仍然是农民与封建主的矛盾。同时荊拉伯統治者虽然通 
出了中亚，但哈里发帝国仍然残存于不远 的巴格 达纟而致保持着宗 
敎上的控制，它与中亚細亚各族人民的矛盾并’沒有完全消除。此 
外哈里发帝国鼎盛的时候（相当于我国唐代）就发展了商业经济， 
进行了巨大的海外貿易，东至我国和印度，西至欧洲，都是伊斯兰 
敎商人足迹所到的地方，因而在中亚細亚也形成了 ^些大城市，城 


市商人与封建統治者之間也存在着一定的矛盾。， 

伊本 • 西那出生于城市中的中等官吏家庭，这是一个矛盾的 
地位：他一方面与封建統治阶級有联系，需要依附封建統治者，另 
一方面又与城市中等阶层有联系，与貴族封建主有矛盾。前者是 
他的保守落后的方面，后者是他的进步的方面，但是后者毫无疑問 
是他的主要方面。作为'一个城市居民，他是热烈要求发展生产、发 
展科学文化，反对宗敎蒙昧主义的。 

伊本 • 西那在薩馬尼德王朝的首都布哈拉受敎育，十六、七岁 
时，已经学貫古今。他学习了古代的哲学、几何学、自然科学和医 
学，并且成为名医。虽然他不懂希腊文，但是当时希腊古典著作都 
已经有了阿拉伯文的譯本，他精通了这种学术文化上的共同語文 
之后，也就硏讀了这些古典著作的譯本，尤其对亚里士多德和伽侖 

t 

的著作用力最勤。当时布哈拉的苏丹曼苏尔身患重病，伊本•西 
那給他治好了，因而得 K 特許，可以在王室藏书楼中硏究，这一項 
特权更使他熟悉了前人的成就，大大地增长了知识。但是他弁不 
限于书本的硏究，而把主要的力量放在观察实验上 V 并且十分重視 
因通商而传来的外国科学成果。 ' 

伊本 • 西那二十岁的吋候，薩馬尼德王朝覆亡，他逃到了花剌 
子模，受到一位朝臣接待，在那里继续科学研究，并开始著作。这 ' 
时著名的科学家比魯尼也到了花剌子糢，伊本 • 西那与他展开了 
科学討論。大約在花剌子模的吋期，伊本 • 西那完成了他的哲学 
全书《治疗論》。 

三十- 岁时，由于政治原因，伊本 * 西那又被迫从花剌子模逃 
出，在好几个地方住过，以后定居朱尔丈，在那里敎授学徙，并开始 


伊本 • 西那的生平和哲学思想 V 

写作他的医学巨著 《医 典》。后来他迀居哈馬丹（在現今伊朗境 

內），由于治好了哈馬丹苏丹的病，被任命为大臣。他在哈馬丹的 

时期一方面从事政治活动，一方面仍旧从事科学硏究，并到处行 

医。宮廷政治生活使他見到了封建統治集团的腐敗，大为不满，为 

此几乎遭到杀害，后来在苏丹死去、嗣子继位吋更被囚禁，但是他 

在獄中仍不放弃科学活动，写了不少著作。直到后来另一个/王子 

阿布 • 査发尔攻陷哈馬丹，才把伊本 • 西那从獄中放出，任命为太 

医，并把他带到伊斯巴汗。这吋他已四十二岁。 

在伊斯巴汗宮廷中，伊本 • 西那得到了安靜的环境从事科学 

活动，敎育靑年，与学者們举行科学討論会，創立为群众治病的医 

院，并完成了他的巨著《 医典》 ，用塔吉克 語写了 哲学著作《知识 

論》。后来他又回到哈馬丹，死于黑蚩拉历428年（公历1037 年)。 

伊本 • 西那終生不懈地从^科学硏究，从观察、实验中积累知 

识，从 JK 床医疗中获得丰富的经验，并且不断地把经验总結提高到 

■ 

理論。这种做法与当地的伊斯兰敎正統派僧侶和欧洲基督敎经院 
学者完全相反，他們是只背誦经典，利用形式邏輯来进行詭辯，利 
用神秘观念来愚弄人民。伊本 • 西那痛恨蒙昧主义，曾经在一首 
詩中写道： 

* “无可 奈何！ 在这蠢驴世界上 

誰 不是驴 ，就被指为无信仰 1” ’. 

他的这种勤動恳恳、实事求是的科学态度，是他的先进城市居 
民的立場所决定的。他不仅是一个宮廷医生，而且为广大的群众 
治病,因而广泛地接触到城市中各个社会阶层的居民 ，同情 他們的 

^ -V*" 

疾苦，也认识到只有用实事求是的办法才能解除他^的痛苦。但 



VI 論灵魂 • 

是就在当时，不同阶級的人对待这样一位科学家就有截然不同的 
两种看 法:人 民群众爱戴他，頌揚他，称他为“医师之王’’，“哲人之 

晒 

王”，而反动的正統派僧侶却仇視他，詆毁他，称他为“异端”。 . 


伊本•西那的哲学，我們决不能仅就其个別的詞句来作抽象 
的理解，而必須与他的科学成就联系起来考察。他誠然接受了西 
方古代亚里士多德的哲学体系和伽侖的医学体系，但决不是簡单 
的因襲，也不是局限于槪念上的继承。他是通过经验的印证而接 
受的，是以批判的态度对待文化遺产的。我們可以看出，他接受亚~ 
里士多德的具有唯物主义因素的体系，而不接受当时流行的柏拉 
图派唯心主义体系，并不是偶然的，这里面就包含着路线的抉择。 

锤 

玉何一个人，要想完全不顾前人的经验，一切都从头做起，那 
是不可設想的。，同样情形，在总結经验的时候，要想完全不顾前人 
的理論，在空白的基地上独自建立全新的理論，也是不可設想的。 
伊本 • 西那继承了許多前人的、別人的和外国的经验，又通过自己 
的实践取得了許多新的经验，在总結的时候，不可能不借助前人的 
理論体系。但是他并非不加批判地全盘接受。誠然他接受得很多， 
甚至接受了許多錯誤的、不合理的东西，但是要知道，在伊本•西; 
那的时代科学知识毕竟是不多的，知识的空白点很多，在这种情況 
之下进行总結，是很难避免以一些未经经验证实的空想的东西来 
塡充空白点的。当时的科学水平还不足以根本推翻前人的理論体 
系，这是事实。但是我們决不能像西方資产阶級学者那样，不看伊 
本 • 西那在实践上和理論上的新的貢献，只看他从古人那里继承 
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来的陈旧錯誤的东西，就得出結論說伊本 • 西那沒有什么新的創 
造，沒有超过亚里士多德和伽侖。这是非历史的观点。 

伊本 • 西那号称“亚里士多德第二”，疼个意思决不是說他是 
亚里士多德的簡单翻版，而是指他走亚里士多德的路线，并且发展 
了亚里士多德的进步方面。亚里士多德的特点是二元論，是掐摆 
于唯物主义与唯心主义之間。这也是伊本 • 西那的特点。但是我 
們有足够的证据說 ：伊本 • 西那的唯物主义傾向非常强烈,包含着 


丰富的具体內容，而他的唯心主义因素則非常一般化，甚至 带着仍 
装的性质。要知道当吋的伊斯兰敎正統派反动势力毕竟很大，公 
开否定上帝的人是很难生存下去的。 


我們首先看一看伊本 • 西那有哪些科学貢献 


o 


伊本 • 西那的著作极多，虽然各家的說法不一，有說共300多 
种的，有說200多种的，有說160多种的，有說99种的。这些著作就 

性质而論,有医学、哲学、自然哲学、数学、天文学以至音乐、詩歌等 
方面的。除了科学著作以外，他在哲学著作中也随处引用了自然 


科学的材料。其中最主要的著作是 




1) 《医典 》，共五册。这是最主要的医学百科全书。 

2) 《治 疗論》，共17卷。这是最主要的哲学百科全书。 

3) «極救論》。这是《治疗論》的节要。 

4) 《指 要与詮明之书》。这是他的哲¥的藺述，由 于蔺明 ，在 


由世紀最为流行。 

5) 《公正 論》。这部著作对东方和西方的哲学家作了比較，共 
20册， 巳佚。 

6) 《东方 人的哲学》。巳佚，只保存下其中的一 部分: 《东方人 



的邏輯 》。 


論 


灵 


魂 


7) 《知识論》。这是他的哲学的簡述，是用塔吉克文（卽达尔 
文或法尔斯文）写的。 

我們首先来看《医'典》。这是一部眞正的医学百科全书，包括 
解剖学、生理学、病理学、治疗学、药物学、卫生学和营养学，总 結了: 
当时的全部医学知识，旣有实际，又有理論，因而从11世紀到17世 
紀在东方和西方成为标准的医学敎科书，早在12世紀就譯成了拉 
丁文，先后印行过三十 余版。 

从这部书以及伊本 • 西那的其他著作中可以看出，‘伊本•西 
那是精于解剖的。他对眼部肌肉結构的描写，做到了精确的程 

度，这一点現代的专家們也不能不承认。他对脑和神经的构造，也 

_ ■- 

描写得很詳細。他发現大脑中感觉中樞和运动中樞的大致部位， 

S 

并且論述了它們的作用。但是西方資产阶級学者虽然不能否定这 
些杰出的成就，却借口《古兰经》禁止解剖尸体，把伊本 • 西那說成 
仿佛只是空想出这些东西似的。其实个問題早就由伊本 • 西那 
自己解答了，他在自己的亲笔著作中說明了他是进行解剖的。我 
們在 《治疗 論》第六卷中就可以看到这样的話。 

在病理方面，他对脑膜炎、中风和胃潰瘍的症象和病因作出了 

天才的分析。尤其値得注意的，是他提出了一个天才的假設，认为 

+ 

肺結核、鼠疫、天花、麻疹等病是由肉眼看不見的病原体造成的，并 
认为致病物质通过土壤和飲水传播。大家都知道，伊本 * 西那的时 
代距离巴士德的时代有多么远，紬菌的存在11世紀的人是无法設 
想的。伊本 • 西那得出这个結論，該经过多少次辛動的細心观察, 
化过多少苦思苦想的工夫 I 
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在 K 床診断方面，更有一件十分値得注意的事，就是《医典》中 
系統地列出了 48种脉法，說明脉有沉浮强弱等等之分，各与一定的 
病症有关，并且說明了脉在寸关尺上。这48种脉法中，有35种与我 
国晋代太医令王叔和所著的《脉 经》 相同。这决不是一件偶然的事。 
从唐代中西交通之盛，我們完全有理由断定我国的脉学传到了中 
亚， 为伊本 • 西那所 接受， 并且在 JE 床实践中得到了发展。此外, 
我国医学中診断糖尿病的方法也見于《医典》。 

在外科手术方面，他詳細地記述了膀胱結石截除术、气管切开 

_ 

术以及創口和外伤的治疗方法。他提出 f 泥疗、水疗、日光疗、空 
气疗等理疗方法。在药物方面，《医典》中增加了希腊、印度等国医 
生所不知道的数百种新药，特別是利用汞蒸气和汞制塗剂治疗梅 
毒的方法，以及預防汞中毒的方法。 . 

«医典》中更提出了过滤和煮沸飲水的淸毒方法，以及不同年 
龄的人的居住、衣服、营养等方面的卫生方法，并且提倡体搡和戶 
外游戏。 

尽管伊本 • 西那的 《医 典》中还有許多神秘的观点和不合理的 
治疗方法，但是决不能抹煞上述的先进科学成就。凭着这一点，我 
們就决不能說伊本 • 西那的医学只是伽侖医学的簡单因襲。 

我們更应当密切注意，伊本 • 西那的《 医典》 并非只是大批经 
验材料的簡单罗列。他十分注意追踪事物現象的因果关系，找出 
各种疾病的規律性。他根据所找到的規律，对疾病作了科学的分 

类。所以我們說他的貢献主要还不在临床经验，而在于建立了医 

* 

学的科学体系。这一点更具体地說明了他的先进哲学思想对科学 

/ 

发展的指导 作用。 
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此外我們还可以在伊本 • 西那的著作中看到，他把观察实验 
的方法用于其他科学部門所得到的成就。例如在地质学方面，也 
曾经把山脉的形成归因于地壳的运动和流水的浸蝕。在化学方面， 
他亲自进行实验，对混合物和化合物进行分析。他坚决反对神秘 
的炼金术和星相学。 

他不只硏究了各門科学中的个別問題，而且考察了各門科学 
的性质和相互关系，确定了它們在总的知识体系中所占的一定地 
位。这就是他对科学所作的分类。他首先把一切科学部門分为两 
大門，一門是与人类行为有关的，称为实践科学，另一門是与自然 
有关的，称为理論科学。实践科学又按层次分为 〆 1 ) 治国的科学 
(政治学）， (2) 厚生的科学(经济学）， （3) 修身的科学(倫理学)。理 
論科学又按抽象的程度分为: （ 1 )高級科学，或神圣科学，卽形而上 
学， （2) 中級科学,或数理科学， （3) 物理科学。其中每一种又分 
为純粹的和实用的,如純粹物理学討論运动变化，实用物理学則是 
医学、化李等;純粹数学如算术、几何、天文、音乐，实用数学則如測 
貴、机械学、制图学、乐器制造等。至^^邏輯，他有时归入数理科学， 

s 

有时別称工具 科学。 他的分类基本上 与並里 士多德相同，但是把 
亚里士多德列入第三門‘?，創造科学”的詩学、修辞学等归入倫理学。 

从这个分类里，我們可以看出，哲学与科学丼不是严格分开 
的。这一方 SIS 明了当时科学尙未从哲学中最后划分出来 V 另一 
方面也說明了伊本•西那的哲学槪念与科学槪念是一致的，哲学 
并不是站在科学之上的科学之科学。.我們可以看他所下的 定义: 
“科学就是人类理性对亊物的掌擇，而且是这样一种掌握，在这种 
掌握里4沒有錯誤的。如果我們用令人信服的理由和可獬的論据 

f 
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来证明所掌握的事物（槪念），那我們就有了哲学。” C 見他的論文 
«腊色拉•同 • 費尔 • 阿合德》） 

事实上，我們在他的哲学著作中随处可以看到，他用来当作可 
靠的論据的就是他从经验得来的那些料学成果。科学的成就乃是 
伊本 • 西那哲学中强烈的唯物主义因素的重要基础。 

四 

現在我們来考察伊本 • 西那哲学的基本要点 。’ 

我們說过，伊本 • 西那的哲学是二元論，但是具有 强烈的’惟物 
主义 傾向。 这主要是反 映了塔 吉克封 建社会中城市居民中等阶层 
对封建主上层又依附又矛盾的 关系。 在 当时社会中，.这个阶层是 
先 进的。 

我們要掌握这种哲学的具体意义，必須考虑它在当吋思想斗 
爭所占的地位，因此应当首先联系其敌方的实质，以及前辈的斗爭 
来 考寮。 

与伊本 • 西那哲学釺鋒相对的敌方，是当权的封建主和正統 
派伊斯兰敎儈侶的思想体系，卽敎义学或经弊哲学。和基督敎的 
经院哲 学一样，它的目的在于給宗敎敎条建立理論根据，借以要求 
人民群众肓目服从，放弃現实的斗爭。相同的目的也决定了相同 
的手段 ，就是从腐朽的唯心主义、神秘主义哲学中寻找武器 D 它所 
找到的主要是新柏拉图主义，以及经过新柏拉图派窜改 W 割了的 
亚里士多德 学說。 

中亚細亚的先进思想家們与这样的敌人作江爭，也必須寻找 
适合于自己的思想武器。他們正視現实，要求发展生产，建立幸福 
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的生活。目的旣然相反，手段也就不同；他們也求助于古代哲学， 
但是以合理的思想为对象。思想的解放不是一蹴而就的，需要经 
过掙扎搏斗。这个搏斗的过程在伊本 • 西那誕生前已经开始了。 

第一个开辟道路的是生于錫尔河畔的法拉比 (870 — 950) 。这 
位哲学家也通晓数学和医学。他不滿意亚里士多德著作的阿拉伯 
文旧譯本，力求认识眞正的亚里士多德哲学，为此曾到巴^达和叙 
利亚去学习，硏讀叙利亚文的譯本和注释，并且自己給亚里士多德 
的許多作品作了注解。法拉比的注解揭示了亚里士多德哲学中的 
許多合理 因素。 

虽然法拉比基本上还是唯心主义者，并沒有完全抛弃柏拉图， 
而 是力求把柏拉图与亚里士多德調和起来，但是他已经开始走上 
了泛神論的道路。在启蒙时期，泛神論是一种向唯物主义过渡的 
方便 形式。法拉比 承认眞 主是世界的第一因，认为从 眞主“ 流溢” 
出物质世界，但是他由此作出結論說，物质世界旣是从眞主流出 

今 

的，也就不是无价値的东西，而是有必然性的。他肯定了物质世 
界，并且肯定物质世界是可以通过感觉去认识的。这就是說，他在 
泛神論这个比較寬歟的框子里，給人的认识、給经验科学安排下活 
动的場所，爭得一份合法的权利。 

第二个先进思想家是与伊本、•西那同时的花刺子模学者比魯 
尼 (973 —1048)。这是一位非常淵傳的科学家，在天交学、数学、历 

史学、地理学、矿物学等方面都有杰出的貢献。他不仅重視直接经 

■ 

验，而且大力吸取他人的 < 异域的科学成就，曾经訪問印度,向印度 
学者学习，写下一部极其重要的古典著作《印度志》。比魯尼在哲 
学上追随法拉比，他的功糗在于提供出丰富的科学資料，支持了泛 
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神論这条新路线。他尽管并沒有完全摆脫唯心主义，却在科学范 
围內作出了十分勇敢的結 論：“ 存在处在变化发展之中——其中也 
包括自然力”； “一 切活动都属于物质。物质本身在結合和变更事 

i 

物的形式。因此这个物质就是創造者， 

法拉比是伊本 • 西那的引路人。伊本 • 西那自称曾讀亚里士 
多德《形而上学》四十遍不得其解，讀了法拉比的注解才豁然貫通。 

i 

法拉比指出的，是抛弃柏拉图路线，走亚里士多德的道路。伊本 • 
西那从亚里士多德的二元論道路出发，但是向唯物主义的一面推 
进了一步，比法拉比走得更远。科学家比魯尼是伊本 • 西那的同 
盟軍，但是伊本 • 西那在哲学上超过了比魯尼。他基本上克服了 
柏拉图路线，总的說来，已经不再是一个唯心主义者。 

伊本 • 西那在解决哲学基本問題的时候，采取二元論的态度。 
他肯定物质世界是永恒的，同时也承认眞主是永恒的。二元論意 
味着掙脫唯心主义一元論的枷鎖，准备向唯物主义一元論过渡 * 
伊本 • 西那占据的正是.这个桥头堡的地位。 

r 

在当时的社会条件下，伊本 • 西那提出这样的理論是煞費苦 
心的。他表面上并不否定眞主，以便堵住敌人的嘴 s 但是实质上可 
以說只是保存眞主之名，暗中替換了內容，使它变成了另一种东 
西，近乎物质的代号。他所用的办 法是： 应用亚里士多德的“有 
論”①为手段，对新柏拉图派的 “流溢 論”加以改造，然后加以利用。 
他首先提出“有”来，这是誰也不能反对的，因为宗敎也要承认神是 


①亚里士多德的 d 阿拉伯文_作 mawpd ，卽拉 丁文的 ens (英文的 beintf， 

俄文的 6biT«e), 中文一般諍为存在，因为与 W (wui&d, 抑 se,tdbe 存在〉 典鲭, 

这里姑譯为“有”。 


“有”，不是“无”；而一般人也要承认万物是“有”。接着他就指出， 
凡“有”均有其本质，卽一物之为物（維何性）；不过一般事物的本质 
并不一定包含存在，而只是可能存在，所以其現实的存在应当来自 
一 种絕对的必然存在。这种絕对必然的存在包含在另一种“有”的 
本质之中，这种必然的“有”就是眞主，其本质就等于存在。这就是 
說，眞主不是別的，只不过是存在。① 

然后他說，这个必然的“有’’，亦卽完满至善的眞主⑧，旣然完 

满至善，就不能不“流溢”出万有，亦卽物质世界。眞主是永恒的③， 

1 

他所流出的东西本来与他一体，也就当然同样是永恒的了。而且, 
眞主是第一因，世界是他的結果，因与果是不可分的，果不能无因, 
因也同样不能无果，因此世界固然不能无眞主，眞主也同样不能无 
世界，二者是同样必然的。这就是結論。 

我們可以說，伊本 • 西那的哲学外表上是二元論，里面却是泛 
神論。④伊本•鲁世德（阿威罗伊）已经正确地指出了这一点。这 
个方向是由法拉比开創的，但是还沒有詳細論证，伊本 • 西那把它 
最后完成了。法拉比还借重眞主的神圣性来說明世界的神圣性, 
伊本 • 西那則径直把眞主的神圣性归結为存在。 

資产阶級学者常說伊本•西那力求調和亚里士多德和柏拉圏 6 


① 我們可以比較一下斯宾諾莎的公式：上帝=实体 # 

② 实际上他是把完滿至善了解为存在和必然。 

③ 永恒的意思也无非是存在。’ 

® 从形式上看*这似乎是一个 矛盾： 旣是二元論，又是一元論 （ fe 神論)。但是 
在一定的历史条件下，二元論和泛神論都是向唯物主义过渡的方 M 形式《伊本•西那 
同时采取了这两种理論形式。我們不能以此铒备他不:一貫，因为这两种手段的斗爭鋒 
芒都是針对唯心主义的，这一点是統一的 • . 、 
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他.們的意思是指窜改亚里士多德来适应柏拉图，像托馬斯•阿奎 
那所做的那样。这是抹煞事实，因为伊本 • 西那只是利用了亚里 

士多德的合理因素，从柏拉图派那里仅仅借用了“流溢”这冬名称 
而已。 

伊本 • 西那的学說中也包含着許多神秘的唯心主义渣滓，“流 
溢”的說法本身就是这种渣滓之一，因为毕竟意味着創世的神話。 
可是必須指出，这种启蒙的神秘主义是敎人面对現实的，根本不同 
于敎人逃避現实的腐朽的神秘主义，如現代的新托馬斯主义和存 
在主义之类。伊本 • 西那也讲眞主，这种眞主却不同于統治阶級恫 
吓人民的工具，主要是用来掩护科学活动的，二者不可混为一談。 

伊本•西那接近了物质自身这动的观点。他认为万物的流出 
是必然的，并不是出于眞主的任意創造，因为任意不是完满至善。 
必然流出的世界旣有必然性，也就按照自己的必然規律运动，不$ 
眞主干渉。眞主只不过是世界存在的第一因或第一推动者，此 ( 后 
他就无事可干了。“自然的运动是由自己发生的东西，例如石头往 
下掉，水向下流，火和空气向上升。如果石头和水的下降，火和空 
气的上升，是由于受强迫的原故，像某些学者主张的那样，水挤出 
空气来抛出去，或者像另一些学者主张的那样，全部空气吸引一部 
分土，或者天排斥土，吸引火，那么，小的东西就該动得快，大的东 
西就該动得慢了，可是我們看到实际上适得其反。可見这种运动 
是自然的，它的发生是由于形体寻找_己的位置(《知识論 》) 
可以說，这种說法带有几分自然神論的气味①，是有利于经验 


①从形式上看，这样說似乎也包含着矛盾，因为一般了解的泛神論是一种內因 
論，自然神論是一种外因論》但是正如上面所提到的，伊本 • 西那采取不同的理綸形 
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科学的硏究的。这一点連資产阶級学者也不能不承认，例如法国 
东方学家勒南就 說过： 伊本 • 西那的“眞主是絕对的統一，所以并 
不能直接影响世界，千預个別事物的运行;他好比車輪的軸心，是 
听任輪子的边綠按自己的考量滾动的。”(《阿威罗伊与阿威罗伊主 
义》） 

' 伊本 • 西那也继承了亚里士多德关于形式和质料的二元論学 

說，认为一切事物由形式和质料組成。但是他很少强調形式先于 

* 

质料，主要是坚持形式与质料絕对不分。他认为形式并不在先，正 
如质料并不在先一样，它們互相結合在形体之中，是互相依靠，互 

相制約的；无形式的质料和无质料的形式都是純粹的抽象，是根本 

不能存在的。他认为“形体的形式就包含在质料中。由这个形式 

和这个质料构成形体。……离开质料的形体形式是不存在的。”“任 

晒 

何一个形式，倘若是质料存在的唯一原因，当它消失的时候，质料 
就該不存在了。同时形式也不能不是現实的，不能不参加进来使 
质料进入現实的状态，否則质料就会离开形式而存在了。（《知识 • 
論》)由此可以看出，伊本•西那所发展的是 M 里士多德学說的积 

极 方面。 

亚里士多德的主要貢献是对柏拉图的唯心主义核心“理念論” 
的批判。伊本 • 西那也沒有放过这一点，他的批判一釺見血。他 

指出柏拉图在事物之外假定一个抽象空洞、一成不变的理念，乃是 

* 

对科学无益的伪說。“如果 * 动物’是作为一个无用的实体存在着， 
像許多人所說的那样，那么它就不是我們所需要的、我們現在所硏 

式，目的是相同的 I 泛神論和自然神踰都是向唯物主义过癍的方便形式。当然，从严 
格的意义說，伊本•西那还不是自然神論者。 
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討的个体动物。” (《 治疗論 》) 

✓ 

伊本 • 西那还进一步指出，連数学对象也不是抽象的理念。 
‘‘几何学硏究的东西是线、面和三度的体。由此可見，它的对象实 
质上并不是与自然分离的。” “ 如果有人說，数并沒有与个体世界 
中的考察对象分离的存在，那就对了。” “按照眞正的哲学学說，点 
是只存在于线中的，线又是包含在面中的，面則存在于形体的形 
式中，而形体是处在质料之中的。”(《治疗論 》) 

这些都是伊本 • 西那精粹的思想。此外他的学說中也夹着不 
少杂质，例如他有时也讲所謂“形式的形式”，“能动的形式”之类。 
但是我們可以看到，科学 家&本 •西那注意的中心永远是吋空之 
內的形体及其运动，并不是那些神秘主义的残余。 

在吋間、空間和运动的問題上，伊本 • 西那表現出明显的唯物 
主义傾向。他反对抽象的时間、空間和运动，断言“无质料的連续 
空間……，作为距离的虛空，乃是不存在的”；形体中“发生的运动 
就是运动的时間，运动也不是由一些不可分的部分組成的，——吋 
間无非就是运动。” (《指 要与詮明之书 》) 这就是說，时間、空間和运 
动是物质所固有的，与物质不可分。 

在这里应当指出，他所反对的并不是德謨克里特，而是新毕泰 
戈拉派的神秘主义。德謨克里特的原子論被他們歪曲了，当吋的 
东方学者无法知道眞正的德謨克里特。 

与柏拉图派相反，伊本 • 西那肯定形体运动的眞实性，认为运 
动是客观自然界所固有的，而且是永恒的。科学所硏究的正是各 

i . 

种形体的多种多样的运动及其規律。他采納了亚里士多德关于潜 
在和現实的学說来說明运动变化。他給运动所下的定 义是: “运动 
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就是形体幵始脫离其原有傾向而发生改变时的那神状态；这就是 
从潜在到現实的过渡，这个过渡是不断地完成的，并不是靠一次单 

A 

独的推动。” (《 拯救論 》) 

我們知道，潜在和現实的学說是亚里士多德哲学中的辯证法 
因素，这个因素伊本 • 西那完全吸取了，給以极大的注意。他以“成 
就性”(这是阿拉伯文譯本对亚里士多德的“隐德来希’’的了解）这 
个范疇来說明事物中的潜在状态，及其过渡至[現实的必然性。这 
就是說，事物之所以向某种状态运动变化，原因在于事物本身之內 
本来有这种傾向，并且这种傾向有得到成就、完成亦卽現实化的力 
量。这种看法接近了事物自己运动的观点，也接近了普遍运动的 
观点，因为事物不是有这种成就性，就是有那种成就性，一成不变 
的形体是沒有的。 

伊本 • 西那对运动进行了分类。他把运动分成：（1)偶然的运 
动， （2) 强迫的运动， （3) 自然的运动。偶然的运动就是“形体由于 
包含着这个形体的其他形体和其他事物的运动而发生的运动。”强 

, I 

f 

迫的运动就是“形体并非由于某种潜在性、而是由于外因而由一个 
地点运动到另一个地点，例如我們 拖曳、 焚烧、投挪某件东西时的 
情形。”自然的运动則是“形体的本性中的送动。”(《知识論 》) 

伊本 • 西那继法拉比之后，对所謂“共相問題”作出了有名的 
解答。“共相”就是普遍的形式。問 題是: 共相究竟在个体事物之 
先，还是在事物 之后？ 究竟是共栢实在,还是个体事物 实在？ 这个 
問題后来成为欧洲经院哲学中爭論的焦点，反动的正統派坚持共 
相在先，共相实往，称为唯实論;进步的思想家則坚持个体事物实 
在，共相只不过是一个名称，称为唯名論。这两派之間还存在一些 
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不同傾向的温和說法。 

在伊本•西那的时代，伊斯兰敎正統派僧侶是坚持共相在先 
的。伊本•西那提出了自己的看法，认为共相有三种存在方式：（1) 
在事物之先，存在于眞主的理 智中； （2) 在事物之中，作为事物的本 
质； （3) 在事物之后，存在于人的理智中，作为从事物中抽象出来的 
普遍槪念。 、 

这种說法，大家都很熟悉，但是一直把它归之于 13 世紀的意大 
利经院哲学家托馬斯•阿奎那 （1225 —1274)。 托馬斯的确提出过同 
样的說法，作为他的温和的唯实論的根据，可是他并沒有創立这个 
說法，而是站在相反的立場上利用了伊本 • 西那所創立的說法。① 
关于这个問題，我們不能只看理論本身，应当联系到現实的思想斗 
爭情况来評价。 

伊本 • 西那提出这种說法，是以一种婉轉的方式来向正統派 

作斗爭。他首先作了一个让步，承认共相在先，但是不承议这是唯 

一的方式，接着又提出两种方式，这两种方式是正統派所不承认， 

而与伊本 • 西那的整个哲学一致的。我們知道，关于眞主，伊本 • 

西那至多也只承认了一种流溢說，并沒有 承认有 一个超越世界.以 

外的神任意地創造出世界，所謂流出，照他的說法也只是由于必然 

性。所以，他說共相在眞主的理智中，事实上是和說共 相在窜 物之 

中的意思差不多的，因为按照他的說法，事物是从眞主流出的。至 

» • 

于承认共相在事物之中作为事物的本质，也就是他的形式在形体 
之中的說法；而承认共相在人的认识中作为从事物抽象出来的槪 

① 伊本 • 西那的哲学著作在 12世 紀就譁 成了拉 丁文，比亚里士多德著作的拉丁 
文 譯本还 早半个世紀。托馬斯对伊本 • 西邡的学說是相当熟悉的。他利用伊本 • 昝世 
德的某些論点更是众所周知的事。 


念， 則是他的认识論的核心，是向唯物主义的反映論靠攏的，这是 
一 切科学知识的基砥。由此可以看出，伊本•西那这一說法是有 

、 9 

进步意义的，他在宗敎蒙昧主义的統洽之下为唯物主义的经验科 
学爭取了合法的权利。事实上，伊本•西那这一說法的后两項以 
后通过伊本•魯世德传入欧洲，正是启发了当吋在巴黎的先进的 
唯名論者們。 ' ' 

而托馬斯則正好相反，他是奉敎会之命到巴黎去鎭压这些唯 
名論者的。他在唯名論巳经风行一吋之后提出这个說法，只是企 
图先作一点让步，以便迷惑一般人的耳目，紧跟着就抛出上帝来进 
行鎭压。托馬斯的世界观与伊本 • 西那根本不同，他的客观唯心 
主义是公开断言上帝創造世界的6他的这种做法是一个恶毒的阴 
謀。今天的新托馬斯主义者們仍然继承他的衣鉢，把伊本 • 西那 
說成仿佛是唯实論经院哲学的拥护者，我們必須坚决駁斥这种抓 
住一点表面現象，窜改伊本 • 西那学說实质的作伪手法。 

五 

认识論是伊本 • 西那哲学的中心，在这一方面我們可以看到 
更多的唯物主义因素。 

伊本 • 西那坚持世界可知，反对不可知論。 他說： “理論科学 
的 ft 終目的，就是认识眞理。”(論文《理性科学的种类》) 

在《洽疗論》第二卷中，他給真理下了这样一个定 义:“ 你要了 
解‘眞理*，这就是那种綰对地在它的各种具体显現中的存在，也就 
是那种在它的常住不变中的存在。眞理是指那种与外界現象相符 

• • * f h 

合的言語或行为，这是当这种言語或行为与这个外界一致的吋候。 
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例如，我們說这句話是正确的,这个意見是正确的。至于必然的存 
在，是凭自身的本质而眞实的。至于可能的存在，要通过另一种东 
西才眞实，而其自身則是虛假的。” 

从这个定义中，我們可以看出，伊本 • 西那有走唯物主义反映 
論道路的要求，把眞理看成客观世界的正确反映，但是做得不彻 
底，有唯心主义的保留。所謂“可能的存在”，是指一切实在的事 

物，所謂“另一种东西”，也就是所謂“必然的存在”，則是指眞主。这 

# 

就是說，照他的說法，科学知识仍然沒有独立的基础，不能离开神 
的作用。在紧要的关头，伊本 * 西那还是向唯心主义搖摆。 f 

但是我們应当注意，伊本 • 西那的眞理定义中，前一半是新的 
东西，后一半是僵死的残余物。他的注意力实际上是集中在经验 
科学知识上的。他在 《治疗 論》和《拯救論》中还下过这样的定义： 

“每一件事物的眞理，就是它的本质的特征、特性，这就是賦予事 

« f • « • 

物以手亨宇学的东西。”这里所請眞理，是指事物的客观本质^ 
伊本 • 西那在这里沒有把事物的客观本质与它在认识中的反映区 
別开来，这是用語不严密。但是我們可以从中看出他注重的到底 
是什么东西。 I 

我們在他关于知觉的学說中，可以看到更强的唯物主义因素。 
他所請知觉，其实就是认识，他在《指要与詮明之书》中把知觉定义 
成外界眞理在知觉体中的呈現，在《治疗論》中也把知觉定义为人 

的灵魂中反映 (ertasamat) 事物形状的过程 o 这个原則他在感性知 

« • 

觉的范围中是貫彻得相当彻底的。他从物理学和解剖生理学的观 
点出发，来考察人的感觉过程，肯定外物以一定的方式刺激感觉器 
官，留下它的影像，这影像再琿过神经，传送到大脑中一定的地点, 



亦卽感觉机能所在的地方，在那里发生对于这件事物的感觉。 

在《治疗論》第六卷中，他詳尽地描述了色、声、香、味、触等感 

/ 

觉的发生过程。例如在专讲視觉的 一节里 ，他就从分析光线、发光 
体、透明体出发，說明光是一种客观存在的东西，顏色和形状也是 
客观存在的东西，通过光的反射作用，为視觉器官所接受。他描述 
了眼球的构造，說明了光从瞳孔进入眼球，通过水晶体，集中在网 
膜上，再经过視神经，达到大脑中視觉机能的所在，发生視觉。他的 
描述基本上接近了今天的生理学。他甚至企图用唯物主义的观点 
来說明有些人把一件东西看成两件的現象，认为这是两个眼睛的 
視神经不协調的結果。这种精确的描写和正确的論述，若不是辛 
勤地从事过科学研究的实践，是无論如何办不到的。也就是在这 
些最切实的地方，伊本 • 西那的唯物主义观点最为坚定，不向唯心 
主义观点和錯誤学說让步。 

伊本•西那的认识論的总趋向是感觉主义，这与他作为一位 
医师是分不开的，正如另一位近代的医师蒹哲学家洛克一样。这 
种唯物的感觉主义趋向，是他的世界观中間要求进步的一面所决 

• •蠡 

定的。 

然而就是在这一方面他也有不彻底处。首先，他认为感觉者 
不是形体，而是灵魂。虽然他肯定灵魂不能沒有形体的感觉器官 
而得到感觉，如眼睛瞎了，灵魂纵然有視觉杌能，还是不能有視觉， 
但是他仍然断言感觉机能属于灵魂。灵魂究竟是什么样子，灵魂在 
什么地方，这些問題他不作答复。因为一回答就把灵魂說成了形 
体。因此他不象笛卡尔那样說灵魂在身体上的某个地方，如松果 
腺中。他虽然說灵魂的感觉机能在大脑中，某些运动初*能在肌肉 
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中，却并不說灵魂在这些地方。他只是一般地說灵魂与形体在不 
可分的結合中 o 这是神秘主义。在我們今天看来非常淸楚。这是 
伊本 • 西那的落后方面。 

但是，以精密科学的根据說明感觉、认识、精神活动是大脑这 
一高度发展的物质的机能，从而最后否定灵魂实体，在世界哲学史 
上是近代的事。誠然我們可以找到在中国的特殊条件下，有范縝 
这样杰出的唯物主义哲学家，在直观的基础上否定了灵魂实体， 

但是这毕竟是非常少見的。① 

> 

伊本 • 西那关于灵魂的唯心主义学說，有其认识論上的根源， 


但是我們更应当注意其社会根源。在11世紀中亚細亚的封建社会 


里 ，伊斯 兰敎的敎义垄断了人民的精神生活，灵魂不灭是最基本的 
宗敎敎条，是絕对不容許公开触犯的。伊本 • 西那与封建統治阶 
級有联系的一面，尽管他反映了城市居民与封建主的一定的矛盾, 
然而他在封建社会的基本矛盾面前，仍然依附于封建主，参加对劳 
动人民的剝削，他不願意完全放弃宗敎这一麻酢人民精神的鴉片, 

a 

因而不可能不在这个最根本的問題上有所让步。 


伊本 • 西那认识論之不能貫彻唯物主义，更表現在理性认识 
上。他认为感觉是客观事物的反映，甚至感性的判断，也是由成型 


①恩格斯在 ★費尔 巴哈与靡国宙典哲学的終結★中指出了灵魂观念在 U 识論上的 
根腺 :“在 远古的时代，人們还絲奄不知道自己身体的构遒，，还不会解释梦見的事，便 
以为他們的思維和感觉不是他們身钵的活动，而是某种独特的东西，卽寄居在这个身 
体內而在人死亡后就离开这个身体的炅魂的活动。”（人民出版社1957年版，第13頁） 
但是人們在比 較认识 了一爸自己身体的阄造以后，还是长期地不能摆脫灵魂这个观 
念，总以为有灵魂这个东西存在。許多古代的唯物主义者也沒有做到否 U 灵魂， 伹他 
們 U 为灵魂坞是某些精致的物质构成的。明确地根据科学成果指出沒有灵魂这种东 
西、精神是肉体的一种机能的，是18世紀的法国唯物主义者。至于在值观的基础上否 
定灵魂的例子，在印度古代唯物主义者那里还可以找到，在西方則尙未泼現。 




机能、想象机能、評价机能这些內部官能根据感觉材料造成的，但 
是到了理性的槪念、判.面前，他就要向唯心主义搖摆了。他承认 
想象机能和評价机能从感觉影象中得出了形式和观念，并且把它 
保存在記忆的仓庫里，似乎可以供理性运用的样子。可是他在理 
性与感性之間划下了鴻沟，认为前者属于理性灵魂，后者属于动物 
灵魂，动物灵魂的机能必須依靠形体的器官，然而无法給理性炅魂 
的认识机能找到一个器官。这样，理性认识就仿佛是在灵魂中独 
立进行的，与外界无关了。在这个基础上，他提出过类似笛卡尔的 
“我思故我在”的說法。因此他最后把最高級的理性定为“神圣理 
智”，終于倒向神秘主义的一边。 

'伊本 • 西那的这个例子，也证明了二元論是站不住脚的。 

不过我們仍然应当指出，伊本 • 西那的认识論的主要趋向是 
唯物主义。其中也夹杂了很多杂质，例如企图对梦境和預言进行 
解释，可是卽使在解释梦境的吋候，他仍然企图从現实出发，作出 
比較合理的說明，避免作出神秘的解說。他对邏輯作过硏究，虽然 
认为这属于理性灵魂的范围，却坚持邏輯的范疇和构造应当符合 
客观实际，反对詭辯。这种反对不可知論的理性主义特征，伊本 • 
西那是始終一貫的。 

此外，伊本 • 西那更在他的二元論认识論的基础上，提出了他 
的“二重眞理”說，卽认为宗敎敎条和科学知识都是眞理，可以并行 
不背。这种說法在宗敎占統治地 fe 的时代起了保护科学的进步作 

I 

用，以后通过伊未 • 魯世德的传播，在欧洲启蒙时期曾经成为进步 
思想家們有力的斗爭武器。 
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最后我們还要看一看伊本 • 西那的社会观点。这些观点也是 
与宗敎問題联系在一起的。 

首先我們要考察的，是伊本 • 西那对待灵魂不死这一敎条的 
眞实的态度。灵魂不死，是伊斯兰敎的基本敎条之一。只有肯定 
灵魂不死，才能提出死后进天堂見眞主的問題，才能愚弄人民，要 
求他們在今生俯首貼耳地受苦受难，以求死后升天享福，放弃現实 
的斗爭去追求莫須有的幻想6这个敎条是唯物主义者最大的敌人。 

伊本 • 西那是二元論者，他并沒有公开否定这个敎条，而是承 
认灵魂不死的。然而，他究竟是怎样承认的呢？ 

他从灵魂必然与形体相結合出发，认为灵魂必須与形体一同 

* 

开始存在。他在《洽疗 論〉〉 第六卷 中說: “灵魂的个体化乃是一件有 
开始的事情；因此灵魂并不是永恒的，但是并不消灭。灵魂与一个 
形体一同开始。因此可以正确地說，灵魂幵姶存在，是在一种可供 
灵魂使用的有形体的质料开始存 在的％ 候，而开始存在的形体則 
是灵魂的地盘和工具。” 

可以 看出，这是先砍去了 一半： 灵魂虽然不死，但是有生。翱 
是說，一个人在誕生以前，并沒有他的灵魂。人并沒有从前世带来 
什么，人生下来是一张白紙。这是对柏拉图派最严重的打击。从 
这一点出发，当然可以作出更多的結論来，但是伊本 • 西那并沒有 
自己来做，我們有理由假定他是让讀者去傲的。 

•» 

伊本 • 西那之所以能說灵魂有开始；主要还是因为这与宗敎 
敎条尙无直接冲突。如果 W 定灵魂与形体一同毁灭，那就要发生 
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直接冲突了。依照灵魂不可能离开形体的說法，是应当得出这个 
結汶的，但是伊本、酉那沒有这样做。他采取了另外一条途径。他 
說： “灵魂并不毁灭也不輪廻。”他为此作了許多抽象的論证，我們 
可以不去管它，可是有一点是明显的:形体死后的灵魂是处在一种 
靜止不动的伏态中（不輪廻）；而且按照他的說法，灵魂的知觉必須 
要依靠形体的器官作为工具，形体旣然死亡了，灵魂当然失去了 
工具，也就当然毫无知觉，是一个耳聋眼瞎、麻木不仁的东西。試 
問这样的灵魂就是放进了天堂，放在眞主的面前，也还是和一块 
石头一样，不识不知，又有什么天福可 享呢？ 

可以說，伊本 • 西那是采取了一神迂迴的斗爭方法，对灵魂不 
死的敎条抽象肯定，具体否定。他把灵魂的不死說成了一种僵死 
的伏态，实际上等于說它死了。①旣然如此，人在未死的时候，就 
应当面对現实的社会生活。这是非常自然的結論。由此可見，伊 
本 • 西那是僧侶主义的敌人。 

* 

在伊本 • 西弼的著作中，我們可以举出两段，来說明他对現实 
的社会生活的看妒： 

“人需要的东西比自然界的东西多得多，例如未经人手調制的 
羞品，确乎是不适合于人的，这呰食品构成的生活資料是不美好 
的。存在于自然界的东西，例如可以拿来穿的东西，有时候也需要 
給它加上一种性态和一种性质，人才能够穿它。……就是因为这 
个緣故，人首先需要农业，并且需要其他的各种技艺。唯独人不能 
单凭自己实現他所需要的一切,只有凭着社会 r 才能办到这个人为 

k 

' r 

• • I 

▲ _ - > \ ' 

①对这一点，欧洲12世紀的基督敎神学家就曾经大肆攻击， • 
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那个人做飯，那个人为这个人织布，这个人为那个人把外地的东西 

运亵 ，而那个人又拿出某种东西給外地来作为交換。”(《治疗論》第 

六卷） . 

y 可 以看出，伊本 • 西那注意到劳动笙 产的重 要意义，而 且认识 
到劳动生产的社 会性。他以肯定的、重視的态度对 待这个 問題。 
这一点认识在中 世紀是非常可貴的。这个意 思他在 《指要与詮明 
之书》中說得更 明白： 

“人在他的各 种个人要求的独立性这个意义之下 ，并不 是孤立 
的 ，因为 他如果 不与人类的其他代表們交往 ，就 不能满足这些要求。 
在人与人 之間所建立的交換和互相侬靠的过程中， 每一个 人都使 
別人免除某一 种忧虑 ，而如果每一个人都要亲自完成一切，那他的 
扁上就要負上极重的担子 ，几乎担当不起了。 因为这个緣故，在人 
們之 間必須要有一 种契約，要有一些規定出来的正义 規范， 要有一 
粋由立法者制定必 須遵守的法律，以无条件的服从 为特点 ，因 为这 
种法律具有一些特殊 的标志，证明它来自眞主。同样 必需的，是使 
行善的人和造擊的人都預 見到一种来自全知全能之主 的报应 。因 
此必須承认一个最高的法官和立法者，記起他来 ，人 們才注意到要 
約束 ㈡ 己的行为。” 

在这种言論里，我們可淸楚地看 出伊本•西那的矛盾心情。 
他强烈地要求人們合作互助，共同生产，促进社会的进步。他否定 
了魯滨孙式的生活。 这就是說，他承认社会上必須要有一定的生 
产关系，甚至幻想到-种比較合理的生产关系。他想到“契約”，这 
勾 資产阶級应蒙时期的心情有接近之处。可是他毕 竟不能 跳出封 
建社会的圈子，塔吉克的城市居民离开近代資产阶級的始祖还是 
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有一段很大的距离的。他仍然承认封建制度和封建主的統治，因 
而也就不能不求助于封建統治的精神支柱——宗敎。因此他把社 
会的 基础、 国家的基础仍然放在眞主 身上。 

但是我們也可以从这种言論看出新的东西将要产生吋的掙 
扎。伊本•西那从理性主义的观点指出了宗敎的政治本质，而不 

r 

是作神秘的說敎。这一点与正統派僧侶是很不相同的。他意图使 
家敎現实化、世俗化，使眞主成为現世的立法者，为他所代表的阶 
层的利益服务。这种思想是特定的历史吋期的产物，我們可以在 
霍布斯的学說中找到与此仿佛的因素0当然，我們只是指出伊 
本 • 西那身上有这种朕兆，有这一趋向的最初的胚胎；伊本 • 西那 

a 

与霍布斯之間还是有很大的距离的。 

譯者 
1962年12月 
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捷克斯洛伐克科学院法文譯本 

刖 苜 

J* 

在 杰出的 学者、哲学家蒹作家阿維森納（阿拉伯文名阿布 • 
阿里•阿尔-胡賽因•伊本•阿伯达拉•伊本•西那，980年生于布哈 

〆 

拉附近的阿夫沙那，1037年卒于哈馬丹）的著作中間，他的巨著 
《阿士 -式法》 (« 洽疗 論》） 里討論心理学的第六卷以重要著称。我 
們硏究的对象就是这一卷。•无論在希腊古典吋期，还是在整个中 
世紀，在亚洲，还是在欧洲，心理学在哲学和自然科学的巨大頜域 
.中可以說是一个最为重要的科学部門，因为它所探討的問題涉及 
—切生命現象，特別是涉及感性认识和理性认识的問題，以及心灵 
与形体的联系問題；因为这个道理，心理学是包括在古代自然科学 
的領域之內的。这許多問題也出現在我們現在从事硏究的阿維森 
納心理学中；他的心理学，从科学的观点看来，是依据亚里士多德 
和逍遙学派的心理学以及古希腊医学哲学家們所讲的心灵与形体 
的学說的。由于这个緣故，欧洲中世紀的心理学在很大的程度上 
不出阿維森納心理学的范围之外。我們出版的这部书，可以有助 
于說明这种河維森納的心理学一直影响到欧洲键脘学者們的心理 

学。 ， 

阿維森納之依据亚里士多德和逍遙学派，以及依据希腊医学 
哲学和亚里士多德以后的自然科学，这一点在我們的注释中以譯 
注的形式作了证明，因为这里面包含着一些霍要的問題;在《式法》 
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中专門讲心理学的那一部分里，我們根本找不出任何柏拉图和新 

柏拉图派心理学的重要的迹象，只有阿維森納与他們进行論战的 

那些章节除外。乍看起来，好象在某些地方，阿維森納是傾向于这 

些哲学家的，尤其是在关于理智的理論方35;然而卽使在这些地 
方，阿維森納的思想和学說也还是以亚里士多德为出发点的。 

我們知道阿維森納还有許多种著作討論心灵，而且都比《式 

法〉〉 簡短；这些著作中間有几种在文句上彼此有出入，但是沒有一 

种 写得象 《式法》的心理学部分这样带有他的独特风格，这个部 

分在問題的眞实性方面以及在思想的杰出性方面都胜过了那些著 

作。在心理学的历史上，这部作品处于最重要的著作 之列? 显然我 

們不能忘記，就其来历說，它是属于中世紀的。这部作品之侬据希 

腊的心理学、哲学以及自然科学 ，一 点也不降低它的眞正价値；它 

反映了作者的伟大人格，反映了他对于自然界以及自然界所 

〆 

的全部生命所采取的高尙态度。 

我們知道，阿維森納在他的 Mantiq al-inaSriqlyln (《东方人的 

邏輯 》) ①一书的引論中宣称 《阿 士-式法》不再表明他自己的思想。 
但是这并不意味着这部百科全书式的主要著作失去了它的任何哲 
学价値。在邏輯方面，以及在哲学和自然科学方面，《 阿士- 式法》 
无可爭辯地标志着阿維森納著作的頂峰，代表着对于人类文化史 
的一項最重要的貢献。这部作品給我們指出了作者思想的广闊， 
可惜我們直到現在还沒有为它出版一个完备的考訂版本，还沒有 
作出一个科学的譯本，也沒有对它作出一項詳尽的硏究，特別是在 


①参看彼熊:《阿維拜納的哲学》,1951年巴黎版，第18直，（法文本) 


前 
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关于它的希腊来源方面。 

我們校訂出版 《式法 》中阿維森納心理学的阿拉伯文原文时， 

曾经利# 了下列各种抄 本：① 

“ 

1. Britifih Museum SuppI . 711， Rieu(Qr, 2873)， 倫敦； 

2. India Office 476. Loth (1796). 倫敦； 

3. Bibliotheca Bodleiana 435 ,牛津 • (Poccck 125). 467 (Po- 

cock 114) 和 471 lie)。 在这三种抄本中間， Pocock 125 

* 

包含心理学的全部原文， Pccock 116 只包含一部分, fol.i85 T —foJ. 

256 r (見我們的阿拉伯文本，第 8— 68頁) • Pocock 114也包含一 

部分： fol. 4 r — f ol. 29r (見我們的阿拉伯文本，第 246—268 頁)， 
Bibliotheca Bodleiana 的其他抄本不包含心理学。 

4. AWifa’， 德黑兰黑蚩拉历1303年（卽1朋6^)石印本 0 

* 

我們在这个版本里用下列略号来指这些不同的 抄本： Britir* 

、 

Museum 抄本作 India Office 抄本作 I， Pocock 125 作 P. Pocock 

116 作？ 1# Poetic 114 作匕•德黑兰石印本作 、T。 

■ 

柏林抄本5044不包含心理学;烏布薩拉抄本344标明为阿維森 
納 AMifV — 书的抄本，是出于錯誤。 ’… 

我們沒有能够利用其他的欧洲抄本和欧洲以外的抄本 a 这些 
抄本的目录見布罗克尔曼:《河拉伯文献史》，第〜卷,1943年来頓 
版，第592頁，以及《阿拉伯文献史》，补遺第一册,1937年来頓版，第/ 
815 頁。 

我們可以在下列向拉伯文抄本目录里看到关于我們所用的那 

① 参看布罗克 尔曼: 、阿拉伯女献史》，第一卷，第592頁，1943年来頓版。（镩文 
本) L 見1898年威瑪版第十卷第454頁《 —譯者〕 




些抄本的 記述： 、 

1, British Museum Supp !. 711 ( Or . 2873) 見 Kieu ch *. Supple - 
ment to the Catalogue of the Arabic mss . in the Britii^h Mu - 

seiim ，1894 年倫敦版，第 484-485 頁，这个抄本来自1072/1662年， 

缺了許多子音分音符号。〔/号前为黑蚩拉历，后为公历。一譯者〕 

2, India Office 476見 Loth，Catalogue of the Arabic msr *. 

in the Library of the India Office , 1877 年倫敦版，第 131 頁。 

■ - ■ 

* v 

3, Bibliotheca Bodleiana , Pocock 125 見 Bibliotheca Bod — 

leianae cod . mss . or . Catalogue I ” 第 113 頁，这个抄本来自771/ 

, 

1369年； 、 

4 • Pocock 116* 同上书，第119頁; 

5. Pocock 114,同上书，第119頁 r 这两个抄本来自 603/1206. 
年。 ： 

也許有人会非难我們在异文項下把不^的抄本中一切 差-乏 

•• , 

处不管大小都 一一 列举出来。然而我們认为可以为这种做法說出' 
理由： 因为我們的阿拉伯文原交无論从哲学观点或者从术語观点 
来看都是非常困难的，所以我們认为所有的差异对于理解原文都 

m 

可能有重要性，因此应当在异文項下一 t 指明。 

在哲学术語方面，我們为了进行翻_曾经借助于虢熊夫人的 
«伊本•西那哲学用語辞彙》，1938年巴黎版。’ 

最后，我們願意向一切热心帮助我們，为我提供这項工作所必 

♦ 

_ 

需的抄本,以及校訂法文舞文的人表示衷心的感謝。在这方面，我 
們应当特別感謝的是瑪德萊娜•大卫小姐（巴黎)。， … 

楊•巴柯士 


本书根賭捷克斯洛伐克科学院出版社 1956 年法文版轉譯 
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奉大慈大悲的眞生的名义 


論自然事物的第六卷 

〔引論〕 ® 


在第一卷里，我們已经完成了对于自然事物中共同的东西的 
論述。然后我們接着写了第二卷，讲的是关于天和世界②、关于各 
种形体、关于自然界各种棊本形式和基本运动的知识。我 ffl 还說明 


了不可毁灭的.形体和可以毁灭的形体的各种性态。然后我們接着 
讲述了形体的产生、消灭，以及构成形体的各神元索。然后我#9又 


接着讲了各种基本性质的活动和遭受，以及由这些运质所产生的 


混合物。 二：： 

我們剩下来要讲的，是产生出来的事物。,至于坚固的东西，以 

• I. 

及旣沒有感觉能力、又濟有随意运动的东西,乃是亊物中藺最古老 
的东西，也是最靠近事物的东西，因为产生出来的亊物是由元索造 


成的 ，这一 点我們在第卷里已经讲过了。 

在自然科学中，熟捫 M 下来要做的是对亍植物和动物的硏究。 

由于植物和动物是凭着一种形式(灵魂)和一种质料(身体和肢体) 

< - 

而成为实体的存在物，而关于事物的知识首先与它的形式有关》所 

① fe 鼸驊者增》» 

® 指地乳 
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以我們的意見是先讲灵魂。 

我們并沒有作出判断，认为可以把关于灵魂的科学割裂开来， 
先讲植物灵魂和植物，然后讲动物灵魂和动物，然后再讲人的灵魂 
和人。我們之所以不这样做，只是由于两个原 因：第 一个原囱在于 

r 

这种割裂的做法使我們难以保持灵魂科学的一貫性，而这門科学 

_ 

的各个部分*彼此联系着的；第二个原因在于植物和动物在具有 
生长、营养、生殖的活动的灵魂这一点上是联系着的。但是这种灵 
魂的各种犰能又仅为植物的“种”所特具，因而为植物的各个“属” 
所固有，所以植物也毫无疑問应当与动物有兩不同。我們对于植 
物灵魂所能讲的，就是其中与动物有联系的东西。我們并不多費 
气力去识別植物中間这个“种观念”的各个“属差”。要是这样做的 
話，这一部分硏究就不仅仅适于論述植物，而且也同样地适于論 
述动物了，因为动物与这种灵魂的关系也就是植物与这种灵魂的 
关系。 

动物灵魂的性态，就人和其他动物相比而言，情形也是这样。 
旣然我們只願意就动植物的共同之点来硏究植物灵魂与动物灵 
魂》旣然只能先有共同的科学，然后才有特殊的科学，而且我們并 
不硏究某一种灵魂、某一种植物、某一种动物的那些本质差別(这是 
我們办不到的），那么，我們最适宜的做法，就是在一部单独的著作 
中来讲 灵魂。然后，如果我們有可能讲动物和植物的話，我們再来 
作一个特殊的論关于植物和动物，我們最有可能讲的东西，是 
属于它們的形体以及它們的形体活动的特性 方商的。把关 于灵魂 
.的报导放在前面，把关于形体的报导放在后面，对于讲授来說 ，要 
比把关于形体的报导放在前面，把关于灵魂的报导放在后面更妥 


_G1_^_ J_ 

当一些。因为关于灵魂的知识对认识形体性态的帮助，要比关于 
形体的知识对认识灵魂性态的帮助更大一些，虽然这两者是互有 
帮助的。这两头并沒有哪一头非放在前面不可，只是我們比較喜 

I 

欢把关于灵魂的論述放在前面，并且事先作些辯解。誰要想改变 
这个次序，誰就可以加以改变，我們不会在这一点上同他爭辯。这 
就是第六卷 o 

然后接着将在第七卷里研究植物的性态，在第八卷里硏究动 
物的性态。在那里我們将結束自然科学，接着用四卷的篇幅来讲 
数理科 学。然后在％—切的后面接着讲神圣科学，并且还要在那 

▼ _ I • ， 

里加上一点关于倫理科学的东西。这以后我們就結束我們的著作 

• I 

I • 

了。① 


I 

^ _ _ 

①按 « ini » 全韦我+七卷/—驊者 
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第一节对灵的证明，以及炅赛之 为灵赛 的定义 

我們說，首先应当讲的，是证明所謂灵魂的存在。然后我們将 
要讲这以后的东西，說:有时候，我們看到有些形体是有感觉的，并 

I ， 

且有随意的运动⑦，或者看到有些形体摄取着营养，&长着，并且 

r 1 * 

蕃殖出同类的东西来③。它們之所以有这些作用，并不是靠它們 

, n . + 

的形体性。由此芎見 ，髮 发生这些作用，它們的本质中就得有一种 
异于它們的形体性的本原存在。发生这些作用的东西（总之，就是 
一切作为产生作用的本原的东西，这些作用是一律伴随着意志 
的），我們就称之为灵魂。 

f 

拿灵魂这个名詞来当作这种东西的名称，并不是就灵魂是这 

种东西的实体来看，而是从这种东西所具有的某种关系着眼，也就 

是說，从它之为这些作用的本原着眼。我們在后面将要探究这种东 

西的实体，探究这种东西所具有的述項。而我們現在要做的，只是 

» * 

证明有一种东西存在，作为我們說过的那些作用的本原;只是就一 
件东西具有某种偶性来证明它的存在。根据它所具有的这种偶性, 
我們当做到肯定它的本质，然后才能认识它的“維何性” ® ，正如 


①術动物。—釋者 


< S > 指鐮物触物 o —»者 

0) 猶雜何性 m 什么”，与“雄此钱實城个”>相对；，-*者 
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我們已经知道一件运动的东西有某个推动者，而并不因此知道这 
个推动者的本质是什么。 ' 

因此我們說，如果那些被我們认为有灵魂存在于其中的东西 
是形体，而这些作为植物和动物的形体的存在之所以得到成就①， 
只是由于它們之中有这种东西存在，那么，这种东西就是它們的构 
造的部分。正如你在許多地方已经知道的，构造的部分一共分为 
两个范 疇:一 个部分是事物賴以現实地是这个事物的;一个部分是 
事物賴以潜在地是这个事物的，因而位于附着主体之列。如果灵 
魂属于第二个范疇(毫无疑問灵魂是属于这个范疇的)，那么植物 
和动物之成为琛实的植物和动物，就旣不是靠形体,也不是靠灵魂 
了，基于我們上面說过的理由 彳它們 就需要另外一种成就性®来作 

为現实的本原了。这个成就性乃是灵魂，我們的論述所硏討的就 

• 

是这个。 

f 

然而灵魂应当是植物和动物輭以成为現实的植物和动物的东 
西。假如这个东西也同样是形体，形体就会是植物和动物的形式 
了。这一点我們是說过的。假如这个东西是带有一定形式的形体， 
那它之为这个本原，就会不是由于形体，或者毋宁說，它的存在方 

h . 

式之为本原，会是由于这个形式;这些性态是凭借这个形式本身而 

* 

从这个形式发生 出来的 ，虽然通过了这个形体为中介。 第 一本原 
会是这个形式，它 的第 ■- 活动会是通过这个形体为中介而造成的。 

• 这个钐体会是动物的形体的部分，妹而是与本原发生关系的第 一 
部分。这个形体之为形体，則是与附着主体在一起的东西。因此 

―- —""'- 「 丄. .. - 

①就是成为現实。一譯者 

⑧相当子变里士多讓的隐癱来 希〉。 一 鼸者 



10 論 炅 魂 

_ 


很明白，灵魂的本质并不是一个形体，而是动物和植物的部分；它 
是一个形式，或者作为形式，或者作为成就性。 

我們現在說:就某些由灵魂产生的活动来看，把灵魂称为一种 
机能，是正确的；同样地，也可以在另一个意义之下，就某些接近灵 
魂的可以感觉和理解的形式来看，把灵魂称为一种机能。就灵魂 
拿来当作容受器的质料，把灵魂称为形式来看，也同样是恰当的。 
可見这两者是結合在一个植物实体或动物实体之中的。我們还可 
以就灵魂使“种”在实現于各个高級或低級的“属”中間的那个“属” 

• a 

t 

里面得到完成，而把灵魂称为成就性3因为只要“属差”（单純的或 

4 

不单純的)的本性沒有結合到“种”的本性上去，使种的本性成为現 

_ T% • ' * • S , , - 

实，“种”的本性就是不完备、不确定的;当它結合了的时候，“厲”就 
完成了。可見属差是“累”之为“属”的成就堆，但舞并非毎一个 
“属”都具有单純的属差一这是你已经知道的 i 相反地，只有那些 

〆 

_ 

以一种质料和一种形式組成其本质的“属' 才具有单純的属差；它 

. f 1 . • 

們的形式，就是以这个形式汐成就性的东西的属差。 

因此，所有的形秀都是成就性，但是并非所有的成就性都是治 

式。誠然国王是城邦的成 St 性，船长是瓣舶的成就性，然而这两者 

t •*! , ^ 

却并不是城邦和船舶的形式。只要由成就性产生出 分离的 本质, 
这种成就性眞正說来就不是质料的形式,而只不过是在质料里面,, 
因为质料里面的形式悬印在质料上的形式,是靠满料錐持的 r 除非 
是一我的眞 主啊! ——我們同意把“属”的成就性称为“厲”的形 
So 然而，实际上这种同纛巳经成立了,因为亊实上寿物对于质料 
来說就是形式：而对于〔形式和质料的〕集合来說敢垄目的和成躭 
性，对于运动来說就是运动本原和运动机能。 
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如果事情是这样的，那么形式就需要与一件东西有一种联系， 
而这件东西远不是靠形式成为現实的实体的本质的；并且与一件 
东西有联系，凭着这件东西，成为現实的实体才是它潜能地是的那 
个东西；并且与一件东西有联系，这件东西是与各种活动不发生联 
系的。这件东西就是质料，因为灵魂是形式，而事实上灵魂的存在 
与质料是有联系的，至于成就性，則需要与那个产生各种活动的完 
备的东西有一种联系，因为灵魂之为成就性，就在于它与“属”有 
联系。 

因此很明显，当我們为了說明灵魂而說它是成就性的时候，这 
話很好地指出了灵魂的观念，并且內中就包括了灵魂的所有的 
“属”的所有的方面，而并不把离开质料的灵魂①从其中孤立开来。 
当我們說灵魂是一种成就性的时候，这話也同样适于讲一种机能， 
这是因为各种由灵魂而来的东西有一些属于运动的領域，另一些 
則属于感觉的領域•灵魂之所以有更强的理由应当具有知觉，并不 
是由于它具有一种机能，这种机能与其說是一种活动的本原，不如 
說是一种遭受的本原；灵魂之所以有更强的理由应当具有运动，也 
不是由于它具有一种机能，这种机能与其說是一种遭受的本原，不 
如說是一种活动的本原。如果这两件东西里面的一件之与灵魂有 
联系，是由于灵魂对这件东西有能力，那么，这一件是不会胜过另 
—件的。 ' 

如果我們把灵魂称为机能，用这种方式把这两件东西合在一 
起来表示，那是由于同名所致。如果我們称之为机能，是只限于两 
个方面里的一方面，那就会得出我們所說过的那个結果，并且会得 

①指所猜“天体灵魂”或《^使 k 魂 ”。——薄者 
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出另外一个結果,就是說，这^机能不会在粗对的意义之下包含着 
灵魂之为灵魂的本质的意义，而是会偏于一个方面,排斥另一方面 

矗 

的。可是我們在論述邏輯的那几卷里曾经說明过，这样做是不好 
的，也是不正确的。 

然后，我們讲成就性的时候，灵魂是包括这两个观念的。因为 
灵魂在使动物的知觉得到完成的那种机能方面,是一种成就性，在 
产生 动物的活动的那种机能方面，也是一种成就性;分离的灵魂是 
—种成就性，并不分离的灵魂也是一种成就性。然而我們讲成就 
性的 时候，并不能因此知道灵魂是一个实体，或者不是一个实体， 
因为成就性的观念是这样一种东西，凭着这种东西的存在,动物才 
成为 动物，植物才成为植物。可是我們并不能因此了解这是一个 

实体， 或者不是一个实体。 

1 

然而我們說，我們 认为毫 无疑义，这种东西在附着主体是一个 
实体这个意义之下，并不是 r - 个实体，在組合物是一个实体这个意 

义之下，也不是一个实体。至于从形式的意义之下的实体,来硏究 

、 

吧。如果有 人銳: 的确，我是把灵魂称为实体的，我并且把实体了 
解为 形式，而不把它了解为一个比形式更一般的观念，說得淸楚一 
点，灵魂是一 个舍体 ，意思就等于灵魂是一个形式;那么这就是某些 

人所說过的話•跟这些人沒有研究和爭辯的余地。因为他們的命題 

■ 

“灵魂是一个实体”意思就是指“灵魂是一个形式”，而他 ffl 的命題 
“灵魂是一个形式也就好象是說:形式是一个形式或一个性态， 
人是一个入或一；个人性存在物。这种嫌論是会得出一种毫无意义 
的結果来的。 

如果把形式了解为一种根本不在一个附着主体里面的东西， 


第一章論关于灵魂的科学 


就是說，如果把它了解为这样一种东西，这种东西无論如何决不存 
在于我向你称之为附着主体的那种东西里面，那么，所有的成就性 
就会都不是一个实体；因为有許多成就性毫无疑問是在一个附着 
主体里面，虽然这“許多”成就性的存在是联系到組合物上的，而它 
們在耝合物中的那种存在方式，也并不是作为在一+附着主体里 
面。的确，它們那种作为組合物的部分的存在方式，并不妨碍它們 
存在于一个附着主体里面，而它們那种在附着主体里面的存在方 

f 

式（并不是作为在附着的主体里面的事物），也并不使它們成为一 

个实体，象他們中間某些人所想的那样;事实上，实体并不是联系 

到一件事物上的情形与在一个附着主体里面不一样的那种东西， 

要是那样,事物联系到一件东西上，而这件东西在这件事物里的情 

形与在一个附着主体里不一样，事物就会是主体了。 

相反地，成就性之为实体，只是当它在任何一件事物中的情形 

都与在一个附着主体中不一样的时候。然而这个意思并不妨碍它 

的存在方式出現在某一件事物中，而并不作为存在于一个附着主 

体中的事物。因为它并不是联系到所有的事物上都是这样，要是 

这样，如果把它与一件事物相比，而它之存在于这件事物中，并不 

是作为存在于一个附着主体中的事物，那么，它就成为实体了，虽 

然它是联系到另一个作为偶性的东西上而存在的。这可以說是它 

在自身中所具有的一种关系。因为当你思考事物的本质、考察本 

质、見到本质根本沒有任何附着主体的时候，本质本身就是实体。 

如果本质已经以事物存在于附着主体中的方式存在于一个单一的 

* 

事物里面之后，又伴同着一个事物出現，而并不是作为在一个附着 
主体里面，那么，本质本身就是偶性。但是并不能說，本质不曾是 
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事物中的偶性，因而是其中的实体。因为可以承认本质旣不是事 
物中的偶性，也不是事物中的实体，也同样可以承认本质在事物中 
旣不是一，也不是多，而是凭着它自身是一或多。实体性的东西并 
不就等于实体，《引論》®中的偶性物的意义之下的偶性，也并不是 
«范疇篇》®中的偶性。但是我們已经在《邏輯》的艺术中向你证明 
过这些事 情了。 

因此很明白，灵魂的那种在耝合物中作为部分的存在方式，并 

p 

—■- | 

不取消灵魂的偶然 性质; 毋宁应当說，灵魂是在自身之中，根本不 

是在一个附着主体中。什么是附着主体，你是巳经知道的。如果 

所有的灵魂都是存在的，而并不是在一个附着主体中，那么，所有 

的灵魂就都是实体。如果有某一个灵魂是凭着自身而維持存在的》 

如果其余的那些灵魂每一个都是存在于一种第一质料中，而无須 

在一个附着主体中，那么所有的灵魂就都是实体。如果有某一个 

灵魂是在一个附着主体中維持存在的，如果同吋它又是組合物的 

一部分，那么它就是偶性，而这整个就是成就性。因为如果我們設 

定了灵魂是成就性，我們并不会就此明白地見到灵魂是实体或者 

不是实体。誰以为这就足以使它成为一个实体，同使它成为一个 

形式一样，那就1犯了 ^ 个鐯誤。因此我們說，当我們知道灵魂是 

一种成就性的时候（凭着我們陈述成就性时所作出的一些說明和 

区別） * 我們并不能就此认识灵魂，以及灵魂是什么,我們认识的只 

是它是灵魂这一点。把灵魂这个名称用在它身上，并不是联系到 

, 

它的实体来說的,而是就它支配形体并亘就它与形体相比来說的。 

* 

①波尔費留的著作。一薅者 
( D 亚里士多癉的餐作•一驛者 
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就是因为这个緣故，我們才把形体放在灵魂的定义中，正如把 
建筑物放在建筑师的定义中一样，虽然并不把它放在他之为人的 
定义中 D 就是由于这个道理，灵魂的硏究才从自然科学开始，因为 
研究灵魂之为灵魂，就是就灵魂与质料和运动具有 一 种联系来硏 
究灵魂。或者說得更明白一点，为了査明灵魂的本质，我們应当 
分別地作出另外一項硏究。如果我們就此认识了灵魂的本质，那 
么，用表述它的某种述項把它表述出来，对于我們就是无可怀疑的 
事了。因为，如果一个人认识和理解了事物的本质，如果在灵魂那 
里显示了一件本质性的事物附属于前一件事物的那种本性，那么 

I 

这件事物的存在附属于前一件事物，就是无可怀疑的亊了，这是我 
們在《邏輯》中已经說明过的。 

+然而成就性表現为两个方面： 一 个第一成就性和一个第二成 
就性。第一成就性是“属”賴以成为現实时 - 属”的成就性，例如劍的 
形状。第二成就性是某种随着事物的“属”而来的东西，来自事物 
的活动与遭受，如劍的劈刺，以及人的判別、理解、感觉和运动。这 
其实是无疑地属于“属”的成就性；然而它們并不是第一成就性。 

_因为“属”如果要成为現实的“属”，是不需要現实化它現实地具有 
的这些东西的。但是，当这些东西的本原在“属”中現实地存在的 
时候，就需要这些东西在其中业已成为潜能的东西，而这只宥先巳 
经在遙远的潜能中，这种潜能要眞正成为潜能的，必須要有某种东 
西在它之前达到了現实，于是动物就变成了現实的动物。因此灵 
魂是一种第一成就性;成就性旣然是事物的一种成就性，灵魂也就 
是事物的成就性,而这个事物就是形体•但是形体应当了解为“种” 
的意义，不可了解为质料的意义，这一点你在《证明》的科学里已 
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经知道了。 

这个以灵魂为成就性的形体并不是任何一个形体。因为灵魂 

并不是人造的事物如床、椅子等等的成就性;相反地，它是自然事 

% 

物的成就性，但是也不是任何一个自然事物的成就性。因为灵魂 
并不是火的成就性，也不是土、气的成就性;毋宁說它在我們的世 
界中是这样一种自然形体的成 就性： 这种自然形体凭借它那些用 
于生命活动的器宫，发出它的那些第二性的成就性,而在生命活动 
中最先的两种是营养和生长。因此，我們所发現的灵魂，乃是一种 
具言器官、能够完成生命活动 的自然 形体的第一成就性。 

然而，在这个地方，入們对于由此推出的那些东西每每可以有 
所怀疑。人們确实可以 說:这 个定义并不包括天上的灵魂，因为它 
的活动是并不用器官的；卽便你避而不談器官，只限于讲生命，这 
对于你也是毫无用处的。因为你把定义中的“生命” 了解为营养、 

n 

生长、感觉能力，天上的灵魂所具有的生命却旣不是营养，也不是 
生长，也不是感觉能力。如果你把生命了解为天上的灵魂由于知 
觉、由于理解或者由于有目的的运动而具有的东西，你就把植物全 
部从具有灵魂的东西里排除出去了6再則,如果营养就是生命的 
話，你为什么不把植物叫做动 物呢？ 人們也可 以說: 是什么东西使 
你发生为灵魂作证明的需 要昵？ 为什你不满足于說生命本身就 
是这种成就性，不满足于說生命是 一 种观念，由这种观念发出你归 
之于灵魂的那种作用呢 r 那么，我們就幵始逑个回答这些問題，用 
下面的話把它們加以解决吧。 

t 

我們說，在关于天体的問題方面,有两种学說。持第一种学說 
的人认为每-^个星都是它自身与一定数量的球的联合，这些球为 


K 
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这个星的运动所支 SE， 就像整个形体属于一个单独的动物一样。 
其中每一个球的活动，都是由一定数量具有一种运动的部分完成 
的。因此这些球像器官一样。但是这种說法沒有继续把所有的球 
都讲到。① 

以后来了另一种学說，持这种学說的人认为所有的球內部都 
有一个分离的特殊生命,并且认为存在着第九个形体，这个形体实 
际上是单一的，其中并沒有多②。这些人会认为，当“灵魂”这个名 
称应用在天上的灵魂和植物灵魂的时候，只不过是凭着同名而应 
用的，因为这个定义只能用在那种属于組合物的灵魂上面。 

誠然，如果用点詭計，敎动物与星球共同具有灵魂这个名称的 
意义，“植物”的意义就会落到这个集团以外了，不但如此，而且这 
种詭計也有困难，这是因为动物与星球并不能共同具有理性这个 
名称的意义一样，因为这里的理性是应用在一种具有两种质料理 
智的灵魂的存在上面的。然而，根据我們以下将要看到的，这并不 
是适合于那个地方的⑧。在那个地方，事实上理智是一种現实的 
理智,而現实的理智并不构成灵魂，灵魂乃是理性存在物的一个定 
义的部分。同样地，在这里④，感觉能力是应用在一种机能上的，我 
們凭借这种机能，通过接受可以感觉的事物的各种形式，并通过这 
些形式所引起的遭受，觉察到这些事物。然而，根据我們将要看到 


① 这是亚里士多德的学說，見•論天8 f 10- I 2 o 一 蓐者 

② 指托勒密的学說 o 这种学銳: U 为七 个行崑 各有一 ^球， 所有的恒里共有4 
球，另外有一个球不厲于星，最大，是第九个。 一 譁者 

⑧指星球上。一*者 
④撇上。——醪者 
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的，这也不是适合于那个地方的。 

其次，如果作出一番努力，使灵魂成为那种具有随意的运动、 
并且在形体中間有所感知的东西的第一成就性，以便把动物与天 

a 

上的灵魂都包括在其中，植物就会落到这个集团以外了，这是确定 

的說法。 * 

說到关于生命和灵魂的問題，其中的疑問将由下列的事实得 

到解决，这就是我們完全可以說，在形沐中，各种与生命有关的巳 

■ 

知性态的統一本原，应当是現实地存在着的。如果有人把这个本原 
称为生命，我們是不会与他有所爭論的。至于用来作为动物的述 
項的“生命”这个詞，对于所有的人来說，指的都是两种意义。一种 
是有一个产生这些性态的本原存在宁其中的“属”的存在方式；另 
—种是同样可以产生这些作用的形体的存在方式。第一种意义， 
大家都知道，根本不是灵魂的观念。第二种意义所指的，也同样不 
是灵魂的观念，这是由于事物的存在方式有两种方式，因为旣可以 
有某种东西由亊物中产生出来，而事物也可以賦有一种特性。 

—方面是:“存在”这种东西，并不就是产生出所产生的东西的 
那种存在方式，例如船的存在方式，因为从船的存在方式产生出船 
的各种功用。然而这有一个前提，就是为了这种存在方式得以存 
在，必須要有船长。可是船长与这种存在方式,从附着主体方面; 
說，并不是一回事。 

第二方面是:在附着主体里面，并沒有什么东西有异于这种存 

* 4 

在方式，例如形体的存在方式，.因为从形体里产生燃烧，从燃烧来 

# 

看，就把这种存在方式本身当 f 热，于是形体中热的“存在”就变成 
了这轴存在方式的“存在”本这样，从亊情的外表看，灵魂的"存 
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在”就是这种存在方式的“存在”了，然而对于灵魂說，这是不正确 
的。因为人們对于这种存在方式的了解与对于灵魂的了解并不是 

r 

■ 

一 回事。 

为 ff 么不是这样呢？要知道，人們所了解的賦有一定性质的 
存在方式，是并不妨碍有一个成就性和一个本原在本质上先于它 
的，并且这种存在方式是属于形体的，而我們讲过的那种第一成就 
性，根据人們的了解，是不容許有另一个成就性在本质上先于它 
的，因为第一成就性是沒有本原和第一成就性的。所以，当我們把 
生命了解为一般人所了解的意义的吋候，生命的意义与灵魂的意 
义并不是一 jg 事。但是，如果我們把生命了解为灵魂的同义語，指 
的是第一成就性，我們是沒有异議的，这样，生命就是我 M 已经在 
这个第一成就性上确定了的东西的名称了。 

現在，我們已经通过灵魂所具有的一种关系，认识了应用在称 
为灵魂的东西上面的这个名称的意义。我們更应当从事掌握这种 
通过上述的考察已经成为灵魂的东西的“維何性”。 

在这个地方，我們应当提出我們所拥有的关于灵魂存在的证 
明，我們的证明是通过集中注意，唤起記忆（这是强有力的指示） ； 
这种記忆是在一种人身上激起的，这种人具有考察眞理本身的能 
力，而并不需要加以矯正，加以引导 （?） ，以及把它从那些引入謬誤 
的东西里面带出来。 

所以我 們說： 在我們中間假定有一个人想像他自己是一下被 
創造出来的，而且創造得十分完满，只不过他的眼睛是遮盖着的， 
缺乏对外部事物的感性直觉;他是被創造得从天而降，落到纟气 
中，或者落到虛空中的，而空气的素质不钃^那里接触到他，使他 
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得以感觉到它；他的肢体是分离的，互不相遇，也不互相接触。然 
后他会心里 想:能 不能肯定自己的本质的存在，而不怀疑对于自己 
存在的肯定，并且尽管如此却并不肯定自己的肢体的末端，也不肯 
定自己的腑脏的內部，心脏，脑子，以及任何外部的东 西呢？ 說得 
更明白一点，他会肯定自己的本质，而并不肯定其中有长度、寬度、 
高度。如果在这种状态之下，他有可能想像一只手或一个別的肢 
体，他是不会把它想像成他的本质的部分，也不会把它想像成他的 
本质…的状 况的。 


然而你知道，得到肯定的东西，是异于沒有得到肯定的东西 
的，而且作出这种肯定的人，也是异于不作出这种肯定的人的。所 
以，本质的存在巳经得到了肯定，本质也就具有一种特性，因为这 
个人本身是异于自己的沒有得到肯定的形体和肢体的。因此，作 


出肯定的人是凭着灵魂的存在而具有一种作肯定的手, 


灵魂是 


种异于形体的东西，或者說得更明白一点，是沒有形体的。当然, 


这个人是知道并且感道到形体的。如果他它忘掉了，那就需要 


有人吿訴他。 

. _ 


第二节引证拜 K 斥古人关于灵薄及其实体的雪» 

所以我 們說： 关于这个問題，在古人中間是有分歧的;他們在 
引到这个問題的途径方面,实际上是有分歧的。在他們中間，有一 
些人研究关于灵魂的科学吋，逯循的途径是从运动观点出发;另一 
些人研究这門科学时 ，遵循 的途径是从知觉观点出发;另一些人是 
調我 nr 这两条途径;另一 ® 人則遵循了生命的途径而不加区別。 
在那些 遵循了 从运动观点出发的途径的一部分人中間，有一 y 


参 
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种想像， H 为运动只能来自一个运动的东西，并且认为第一推动者 
毫无疑問是靠自己运动的，而灵魂就是第一推动者；同时还认为运 
动从肢体、肌肉和神经向灵魂上升。所以他們肯定了灵魂是靠自 
己运动的东西，也就是因为这个緣故，他們肯定了灵魂是不灭的实 
体，坚信靠自己运动的东西 是不会 死的。他們曾经說过，由于这个 
理由，天体是不灭的，其原因則是它們的运动的永恒性。其中有些 

S 

人曾经駁斥灵魂是形体的說法，并且肯定了灵魂是一种靠自己运 
动的无形体的实体。其中也有些人曾经肯定了灵魂是形体，同时得 
出了形体靠自己运动的結論①。其中有些人曾经肯定灵魂属于不 
可分的形体，是球形的，为的是容易作永恒的运动;他們还认为动 
物凭着呼吸作用吸进灵魂7呼吸是灵魂的养料，呼吸保养灵魂，因 
为呼吸作用使来自这类空气尘埃的东西得以交流，这些空气尘埃 
乃是不可分的形体、靠自己运动的本原，像我們凭着大气中空气尘 
埃的运动经常看到的 那样; 就是因为这个緣故，它們有推动別的东 
西的傾向。其中有些人曾经說这些东西并不是灵魂，而认为它們 
的推动者是灵魂，灵魂是在它們中間，并且认为灵魂是凭着这些东 
西的渗入而滲入形体之中 D 其中有些人曾经肯定灵魂是火，并且 
认为火经常在运动中。 

至于遵循知觉途径的那些人，其中有一个人曾经认为,事物知 
觉到异于自己的东西，只是因为它先于这件东西，并且是这件东西 

的本原。因此灵魂应当是本原，同时他也肯定了灵魂属于他认为 

• ， 

是本原的那—类东西，或者是火，或者是气，或者是土，或者是水。 
其中有一些人曾经傾向于用水来說明，因为精液这种生殖的本原 

①唯物論者德謨克里特的学說。——譯者 
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是湿度很强的①。另一些人曾经肯定灵魂是蒸气状的形体，因为我 
們知道，依照你所知道的那些学說，发散出来的体气是万物的本 
原。这些人全都說，灵魂认识万物，只是因为它是万物的本原的实 
体；那些认为本原是数目的人，也是持这个意見，因为他們曾经肯 
定灵魂是数目。其中有些人曾经认为，事物只知觉到与它相似的 
东西，而且現实的知觉者与現实的被知觉者是相似的，并且他們还 
曾经肯定灵魂是他們认为元素的东西的組合物。恩培多克勒就是 
这种人，因为他曾经肯定灵魂是四种元素以及“恨”和 “爱” 的組合 
物，并且他还說过，灵魂知觉到万物，只是由于其中有与万物相似 
的 东西。 

至于那些把这两条途径結合起来的人，其所以說灵魂是数目， 
是因为它有知觉，說它靠自己运动，是因为它是第一推动者。 

至于那些曾经把有生命的东西看成不用解释的人，其中有一 
些人說过灵魂是天然的热，因为生命是凭这种热而存在的。其中 

又有一些人的說法相反,认为灵魂是冷，因为“灵魂”由“嘘气”而 

* 

来，而嘘气是淸凉的东西；因为这个緣故，灵魂是为了保持灵魂的 
实体而由呼吸吹凉了的东西。其中有些人曾经說，灵魂大約是血 
液，因为当血液流尽的时候，生命就消失了。其中又有些人曾经 
說: 正好相反，灵魂是混合物，因为只耍混合保持稳定,健康就不会 
变坏。其中有些人曾 经說： 灵魂大約是各种元素之間的組合与关 
系，这是因为我們知道，必須有一定的耝合》，个动物才能从元素 
卢生出来》同时也是因为灵魂是一种組合，所以它傾向于由一些快 
意的质料如香气和味道組成的东西，并且在其中得到快乐。/ 

①指泰利士。一譯者 
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在人們中間，會一些人曾经认为灵魂是眞主(高于异敎徒們所 

_ 

說的东西之上)，并且认为眞主之在万物之中，是按照着万物的位 
分的。所以眞主在一种事物中是本性，在另一种事物中是灵魂，而 
在另一种事物中則是理智——理智乃是事物的荣誉。但是， 眞主 

是超乎人們加給他的东西之上的。 

这些就是最古的哲学家們关于灵魂問題的学說，但是都是鐯 

誤的。 

至于那些持运动說的人，伴随着他們的第一种謬誤，就是他們 
忘記了靜止。因为，如果灵魂之所以起推动作用是由于它运动，灵 
魂中所激起的动作就毫无疑問是运动的原因，那么，灵魂也就不可 
避免地有造成靜止的作用了；或者是这种作用来自灵魂，而灵魂是 
凭自己的性态运动的（这样，灵魂由自己激起的动作同造成靜止的 
作用的关系，也就与它同运动的关系是同一种关系了，也就沒有可 
能說灵魂之起推动作用是由于它运动了；然而他們却作了这样的 
假定），或者是它来自灵魂，而灵魂是曾经靜止过的。所以灵魂并 
不是凭自己运 动的。 

此外，由前面所說的，你已经知道，其所以有运动 的东酉 ，只是 
由于有一个推动者，而凭自己运动的东西是根本沒有的;所以灵魂 
并不是什么凭自己运动的东西。并且，这种动作不可避免地或者 
是位置方面的，或者是数量方面的，或者是性质方面的，或者是其 
他方面的。如果是位置方面的，那就必不可免地或者是自然的，或 
者是强迫的，或者是与灵魂有关的。如果劫作是自然的，那它就毫 
无疑問是在一个单独的方向中进行；那么灵魂的运动就会只是在 
一个单独的方向中。如果动作是强迫的，灵魂就不是凭自己运动 
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的，而且它的运动就不是由它自己进行的；相反地，最好的說 法是: 
强迫者是第一本原，而第一本原是灵魂。如果动作是与灵魂有关 
的，灵魂就先于灵魂，动作就毫无疑問是有意志地进行的，它就或 
者是一而不是多，而它的运动就是遵循着这个单独的方向的;或者 
是多，而毫无疑問在动作之間就有一些靜止（这是你所知道的），而 
灵魂就不是凭自己运动的了。 

至于数置方面的动作，是与灵魂相隔最远的东西。其次，在数 
董方面，是沒有一件东西凭自己运动的;事物之所以有这种运动， 
是由于有某种滲入的东西滲入其中，’或者是由于它的本质发生了 
—种变化。但是，說到凭着变化而造成的动作,要么是，灵魂凭着它 
的存在方式而是一种动作,这样，^灵魂起动作时，它就不是灵魂 
了;要么是，灵魂凭着某輛偶性而是一种动作，而不是凭着它的存 
在方式。所以，旣然是这样，第一件事情就是 :所激 起的灵魂的动 
作并非来自它的运动5相反地，当灵魂在一个地方动的吋候，它是 
靜止在这个地方的。第二件事情 就是： 偶性中的变化的結束乃是 
这个偶性的現实化，而当这个偶性已经現实化的吋候，变化就巳经 
停止了 o 

其次，我們已经向你說明过，灵魂并非必須是形体，而那个在 
位置方面起推动作用的推动者，因为它以运动着事物的方式运动, 
所以毫无疑問必須是形体。如果灵魂具有动作和移动的話，它是 
会与一个形体分离开来，然后又回到这个形体的。这些人曾经举 
出放在物体中水銀为伊 j ， 来作为灵魂的比方 S 当水銀受到激动时， 
这个物体就动起来，但是他們却不肯认为这种动作是一种有所选 
择的动作。 
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你也已经知道，那种关于空气尘埃的意見①，是沒有价値的、 
虛妄的。此外，你也已经知道，那种关于第一本原的統一性的意見， 
乃是揣測之談。其次，有些人所說的話簡直是开玩笑，他們說：为了 
认识事物以外的东西，事物应当是本原。因为我們是凭着我們的 
灵魂认识和知觉事物，而我們并不是事物的本原。至于对这一点 
的证明，如果循着那个认为本原是一种元素的人的途径，就在于我 
們认识一些事物，而这些事物的本原根本不是元素，同时这些事物 
也不是元素的本原，其次，万物有在存在中現实化的，也有不在存 

在中現实化的，并且；那些与 同一# 东西相等的东西是彼此相等的。 

> 

因为对于这些东西，我們决不能說，水、火等等是它們的本原，所以 
要凭着水、火等来认识它們，而不能凭着它們来 U 识水、火等。 

此外，說到灵魂认识以它为本原的东西，将有几种情形 :或者 
是灵魂只认识本原本身，或者是灵魂认识那些来自本原而并不是 
本原的东西，或者是两样都认识。如果灵魂只认识本原或者两样 
都认识，如果认识事物的东西应当是事物的本原，灵魂就旣是本原 
的本原，又是它自己的本原，因为灵魂是认识它自己的。如果实际 
上灵魂不认识本原，而认识那些联系在本原上的性态和变形，有誰 
能够断定水和火或者其中之一是本原呢？ 

至于那些用数目的性质来讲知觉的人，則曾经說过 :的确 ，万 
物的本原是数目。他們甚至于說过:万物的实质是数目，万物的定 
义是数目，等等。虽然我們巳经在一些別的地方指出过，他們关于 
本原的那些意見是鐯誤的，我們在《第一哲学》的艺术里还要馬上 
指出，他們的意見以及与此相似的意見都是不可能的。在这里，他 

Q 唯物論者卢克萊修的学较。一譯者 



26 


論 


灵 


與 


們的那些学說，就其专門研究灵魂的方面說，将要被推翻，这是因为^ 
我們将要考察和 思考： 究竟灵魂之为灵魂只是因为它是一个一定 
的数目，例如4或5,或者偶或奇；还是灵魂是一种比一个一定的 
数目更一般的 东西？ 如果灵魂之为灵魂只是因为它是一个一定的 
数目，那么，当昆虫被切开的时候，它的每一部分都动，都有感觉， 
这件事他們将怎样 讲呢？ 当它知觉的吋候，毫无疑問在那里一定 
存在着某种想像力。这样，它的每一个部分就开始跑起来，而这种 
推动作用毫无疑問是来自某种想像力的。我們知道,两个部分是为 
其中所包含的两种力量所推动，而这两部分中每一个部分都比那 
个整体中的数目要少些。然而，照他們的看法，灵魂只是那个整体 
中的那个数目，而不是一个別的数目。那么这两个部分也就不是为 
—个灵魂所推动的。然而这是不可能的。， 

相反地，在两个部分中間的每一个部分里，都有一个与另一部 
分的灵魂同“属”的灵魂因此 ，一 个灵魂，例如这个动物的灵魂， 
在現实上是一 ，在潜 能上是多，好像它願意获得多数灵魂的样子。 
只有在昆虫身上，它的两个灵魂是毁坏了。而这两个灵魂在植物身 

攀 

上并不毁坏，因为在植物身上，第一官能会散布开来保持灵魂的活 
动。在昆虫身上并不是这样;相反地，在昆虫的形体的一个部分里， 
并沒有保持适合于灵魂的格局的本原，而在另一个部分里則有这 
个本原。但是，为了保持这种格局，它需要有另一部分与它合伙。 
所以，实行交換是因为一些部分依靠另一些部分，互相支援，以保 
持这种格局 e 

其次，如果灵魂并不是数目本身，而是一个具有一种一定的性 
质和一#形式的数目，看来肆会在一个单独的形体里有多数灵魂 
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了。因为，你当然知道在許多偶数里有不止一个偶数，在許多奇数 
里有不止一个奇数，在許多平方里有不止一个平方，其余的各种关 
系也是如此。此外，或者是那些結合在数目里的单位是具有位置 
的，或者是它們不具有位置。然而，如果它們是具有位置的，它們 
說是点，而如果它們是点，它們就或者是灵魂，因为灵魂是这些点 
的一定的数目，或者正好相反，情形不是这样，因为灵魂是一种机 
能，或一种性质，或者其他这一类的东西。 

然而他們却确定了灵魂的本性可以是任何数目；那么,属于点 
的数目旣然是灵魂的本性，如果在形体里假定这个点的数目，任何 
—个形体也就会具有一个灵魂了。但是你在任何一个形体中可以 
要假定多少点就假定多少点;那么，凭着在任何一个形体中假定一 
些点，任何一个形体就有变成一个灵魂的具有者的权利了。如果存 
在着一个沒有位置的数目，而这些点只是一些分离的单位，那么， 
这些单位旣然并沒有不同的质料，也沒有性质的附加，也沒有其他 
差別，怎样会分离呢？相似的事物只是在不同的质料中变多起来 
的；然而，如果那些分离的单位具有不同的质料，它們就会有一个 
位置，并且具有一些分离的形体了*其次，在两个在一起的性态中， 
这些单位或这些点是怎样能够配合着联系起来 的呢？ 因为，如果 
存在着它們彼此之間的联系，以及它們与統一性和点积性的本性 
的結合，这些单位和点就应当从它們所在的位置协助联合。如果 
在它們中間存在着一个联合者把它們联合起来， 一 个集合者把它 
們一-集合起来，使它們联系在一起，維持着联系的状态，那么，最 
可以設想的，就是这种东西是灵魂《> 

有些人曾经說过，灵魂是各种本原的組合物，所以它能够凭着 
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自身中存在的一些本辱来认识各种本原与非本原，并且說过万物 
之被认识，是靠本原中与它相似的东西；說到这些人，他們有吋候 
是不可避免地要认为灵魂不认识那些来自异于它的本性的本原的 
事物的。因为联合往往产生出一些本原中的性态和一些形式，这 
些性态和形式玍灵魂中是不存在的，如有骨头、有肉、仁惠、結党會 
私等性质。所以，这些东西应当不为灵魂所认识，因为这些东西并 
不在灵魂之中，說得更明白一点，就是在灵魂中单单只有那些本原 
的部分。如果有人认为灵魂的构成中有一个人、一匹馬、一只象， 
就像灵魂中有火、土、恨、爱那样，如果他說有这些东西在灵魂里 

t 

边，那他就犯了一个重大的錯誤了。 

其次，如果在灵魂里边有一个人，在灵魂里边就有一个灵魂， 

然后在人里面就有一个人、 一 只象，这样就要无穷无尽了。有吋 

1 

候,我們发現在另一个意义之下，这是很可怕的，这是因为按照这 
种假定 ，眞主 (願他高高在上)就应当或者不认识亊物，或者由亊物 
耝成;然而，这两种說法都是不虔誠的。采納这种看法，眞主就应 
当不认识恨，因为眞主里面沒有恨，因有恨存在于其中的东西必然 
分裂和毁灭。这样，眞主(願他髙髙在上）在关于本原的知识方面 
就不是完满的了,这是很可怡的，是一种不虔 《o 

其次,由此就必然会得出結論說，土认识土，水认识水,土不认 
识水,水不认识土。热也就认识热而不认《冷。那些包含着許多土 
的性质的肢体，也躭应当在对土的感货:方面强而 有力。 然 而它們 
并不是这样。相反地，像指甲和骨头这样一些肢体，是不能凭着感 
觉知觉到土，也不能知觉到土以外的东西的。 K 較妥当的说法确 
实是： 与其說寧物接受一种来自与它相似的东西的印象，不如說 
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事物感受和接受一种来自与它相反的东西的印象。 

你知道7感觉是一种被激动的状态，是一种遭受。在那里，就应 
当沒有一种单一的机能感知各种相反的东西，所以黑和白并不是 
为同一种感官所知觉，而毋宁是白为視觉的白的部分所知觉，黑 
为視觉的黑的部分所知觉 I 。并且，因为各种顏色具有无限的組合, 
就应当为視觉安排下各种*不同的顏色的无限个部分。如杲在各种 
居間的顏色中并沒有本质，如果这些顏色只是由两种相反的顏色 
凭着增加和減少混合而成，并无其他殊异，知觉到白色的人，就应 
当是知觉到沒有混合的白色，知觉到黑色的人，就应当是知觉到沒 
有混合的黑色，因为他不能知觉到与此不同的东西。所以，由混合两 
种相反的顏色而形成的东西的那些单純的顔色，应当对我們沒有 
什么曖哮不明，但是那些包含着并未实际表現的白色和黑色的居 
間顔色，我們是不能想像的。同样地，三角形应当为三角形所知觉, 
正方形应当为正方形所知觉，圓形应当为圓形所知觉，其他无穷种 
图形也是如此，而且各种数目也都为与它們相似的数目所知觉。那 
么在感宫中就会有无穷种图形了。然而，这一切都是荒謬的。你知 
道，只要有单单一样东西，就足以用来对各种相反的东西进行核实 
和勘査，例如用直尺就可以知道一切直的和曲的东西，而不应当每 
—件东西各为一种特殊的的东西所认识。 

有些人曾经肯定灵魂是凭着它的旋轉动作而知觉到形体，也 
有些人曾经肯定灵魂是凭着它的旋轉动作而运动的形体，这种旋 
轉动作推着它绕着事物轉动，使得事物为它所知觉。至于这些人> 
我們将在以后說明他們的說法的弊病，以便明白地显示出理智的 
知觉不能为一个形体所造成。 
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至于那些曾经肯定灵魂是混合物的人，凭着前面所說的，大家 
巳经知道这种意見的虛妄了，理 由是: 尽管生命随着一些东西的消 
灭而消灭，这些东西却并不是灵魂，因为有許多东西如肢体 、&液 
之类是属于这 一类的 东西。但是我們并不怀疑不可避免地要有一 
种东西把灵魂与形体联系起来，却并不需要这种东西是灵魂。由, 
此我們知道，那个认为灵魂是血液的人是錯了，血液怎样会是推动 
者并且賦有感觉能力呢？那个說过灵魂是一种組合的人，已经肯 
定了灵魂是事物之間的理智紀合，.但是，各种相反的东西之間的那 
种配合怎样会是推动者和知觉者呢？毫无疑問，組合需要有一个 
組合者，而最可以設想的是，这就是灵魂;就是这个东西，当它离开 
的时候，組合就必然分解。 

这一切意見的虛妄，在我們关于炅魂問題上将要认识到的东 
西的各种缺点中，馬上就要以另一些方式显示出来。因为現在我們 
应当結束关于灵魂本性的硏究了。为了駁斥这些意見 V 我們已经 
提出了一些旣无必然性、也不一貫的說法，只是因为这个緣故，我 
們将要把它們忽略掉。 

b 

* 
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我們說:的确，凭着以上所吿訴你的，你知道灵魂并不是形体； 
如果向你证明了,对于某一种灵魂来說，与它的本质的存在处在分 
离的状态中是适合的，你并不会怀疑它是一种实体这件亊实。伹 
是，向你证明这_点*只是对于某种称为灵魂的东西而說的，而对 
于另外一种东西，例如植物灵魂和动物灵魂，我們并沒有向你 fiE 
明，說它与有关的东西处在分离的状态中。 
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然而，由于这些灵魂存在于接近的质料中，接近的质料之所以 
是接近的质料，是靠一种特有的混合和一种特有的性态，而质料之 
保持現实地存在于这种特有的混合中，只是在灵魂居留在其中的 
时候，是由灵魂把它放进这种混合的。因为毫无疑問，是灵魂根据 
植物与动物所具有的混合，造成了它們的产生。我們曾经說过，灵 
魂是产生和生长的原因。所以，对于灵魂，如果有人說，接近的附 
着主体之所以是現实地存在的东西，并不是靠灵魂，那就是荒譯的; 
灵魂是它的这种存在方式的原因。 

我們不能說，接近的附着主体之成为存在的，是凭着它的本 
性，出于一个异于灵魂的 原因； 我們在证明了灵魂保持、建立和扩 
充附着的主体之前，不能說灵魂以某种方式連到附着的主体上面， 
像各种偶性中的性态那样；偶性的存在必定要跟随着它們的附着 
主体的存在，但是偶性是并不建立它們的現实的附着主体的。灵 
魂則确乎建立它的接近的附着主体，使这个附着主体現实地存在； 
当我們讲完动物的时候，你将会明了这神情32。至于遙远的附着 
主体/在它与灵魂之間是会有一些別的形式的。这些形式将是灵 
魂所建立的；如果灵魂离开了，必然的結果应当是，它的离开多半 
会凭着另一种性态使附着的主&发生 改变； 这种分离在炅魂中产 
生出一种与体积有关的形式，同与混合有关的形式相对立;混合是 
适合于灵魂和这种形式 

至于属于灵魂而与灵魂分离的质料，是决不会保持与它的 
“属”相契合的；相反地，或者是它的“属”以及它借以成为灵魂的附 
着主体的实体化为烏有，或者是灵魂在其中換上一个形式，这个形 
式可以依照它的本性保持质料的現实性。所以，这个自然形体就会 
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不是它原来的样子，而是具有另一种形式和另一些 偶性； 而且，有 
时候它的某些部分会已经改变了，在实体整个发生变化时离开了。 
不会有一种质料，在灵魂离开以后，还会保持它的本质，它以前是 
灵魂的主体，而現在則成了一种异于灵魂的东西的主体了。因此， 
灵魂在形体中的存在，并不像偶性在附着主体中的存在。因此，灵 
魂之为一种实体，是由于它是一种形式，而不是由于它在一个附着 
主体中。 

然而有人 会說： 我們承认植物灵魂的形式是这样的，并且承认 
它是建立它的接近的质料的原因。但是，說到动物灵魂，它的质料 

似乎是由植物灵魂建立的，因为这种动物灵魂是跟随在植物灵魂 

_ 

9 

后面的，所以，动物灵魂的存在，是在一种由植物灵魂本身建立的 
质料里面現实化的;建立这种耠灵魂作容受器的质料的原因，我要 
說是动物灵魂 。所 以动物灵魂只存在于一个附着主体中。 

我們对这种說法的回答是:从作为植物灵魂的植物灵魂里，在 
結对的意义下必然只产生出一个营养的形体，而植灵魂并不具 
有一种絕对意义下的存在，而只具有一神“种”的意义下的存在3然 
而这也只是在評价灵魂①之中。至于存在的东西，在有关各种具 
体本质的东西里，就是它們“属 ” i 应当說 的是: 植物灵魂是一种单 
独的原因，也具有某种共同的、普遍的、沒有現实化的东西，而营养 
着、长大着的东西乃是形体，它是給对的、“种”的、而并不构 
成“属”。至于具有感觉器官、分析器官以及随意运动的器官的形 
体，其所以出于植物灵魂，并非由于植物灵魂是植物灵魂，而是由 


①,指财。一•譯者 
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于附加于其上的另外一种差別，凭着这种差別产生出另外一种本 
性，而只有当这种本性变成动物灵魂的时候才产生出来。 

但是我們应当开始补充說明 一点： 我們是把植物灵魂或者了 
解为植物所特有的、特殊的灵魂，而并不包括动物 灵魂； 或者了解 
为在营养、生殖和生长方面旣包括植物灵魂、也包括动物灵魂的共 
同观念。誠然，有时候我們把这个称为植物灵魂，但是这是一种象 
征化的表达方式。因为樟物灵魂只存在于植物中。然而那种旣包 
括植物的灵魂、又包括动物的灵魂的观念，却旣存在于动物之中， 
也存在于植物之中，它的存在乃是事物中共同观念的存在。或者 
是把植物灵魂了解为动物灵魂的各种机能里面那种产生出营养、 
生长和生殖作用的机能。因此，如果把植物灵魂了解为产生营养 
的灵魂所特有的植物灵魂，植物灵魂就存在于植物中，而不存在于 
其他不在动物里面的东西中。但是，如果把植物灵魂了解为共同 
的观念，就应当有一种共同的观念与它相对，而不是一种专有的观 

K 

念与它相对 ，因为 与一般的工匠相对的是一般的手艺，与特殊的工 
匠如木匠相对的是特殊的手艺，与一定的工匠相对的是一定的手 
艺。但是，这件事情的证实对于你来說巳经成为过去了 o 

在形体的問題方面，与共同的植物灵魂有关的亊 淸是: 形钵长 
大，是由于它是共同的；或者形体长大，是由于它适于或不适于接 
受感觉能力，这与植物灵魂之为共同的是无关的，这也絕不是随之 
而来的观念。說到第三个范播，按照有的人所想的，是不可能使植 
物机能单独地造成一个动物形体的，而如果这种机能单独被用来 
支配的話，它是会完成一个植物形体的。但是情形并非如此;相反 
地，它只完成一个賦有感觉器官和运动器官的动物形休* ' 
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因此，作为一种灵魂®的机能，对于这种灵魂®来說，乃是另 
一 种机能，在炅魂的各种机能中間，这个另一种的机能是乐意依照 
一种模式活动的，这种模式使器官适合于它所归属的这种灵魂的 
各种第二成就性；而这种灵魂就是动物灵魂。 

在下面将会很明白，灵魂是一个，由它产生的这些机能是在肢 
体里面。但是这些机能中間有一些是侬照器官的能^而在后或在 
先的。因此， 属于整 个來体的灵魂把它的形体的各种要素联合在 
一起，加以調整，以一种方式組合起来；凭着这种方式为中介，这个 
形体便适于作为灵魂的形体，而灵魂則按照适当的程序保持这个 
形体。 

就是因为这个緣故，<当灵魂保持存在于元素中的时候，元索 
是不发生各种外部的变更的。如果情形不是这样，它們为什么会 
保持良好的状态呢?当灵魂以一种决非形体的方式知觉到 一些它 
所厌恶或喜爱的命題时,从灵魂占据这些要素这一点，便得出由于 
生长机能的强或弱而产生的东西来。这是产生在那种以某种同意 
的方式呈現于灵魂的东西里面，而不是出于那种在形体上面造成 
印象的东西，因为同意就是一种相信;相反地，跟随着这种相信，有 
—种由于軎或优而来的感受，这也是属于灵魂所知觉的对象的，而 
不是属于偶然来到形体之为形体的东西。这对于生长机能和营养 
机能有一种影响：由于那种从外面来到灵魂的偶然的东西 (願 笮是 
理智的喜乐1 ) ，开始在机能里面有一神关于它的作甩的强度和效 
应，而由于相反的偁然的东西(願它是理智的 优苦， 其中并无形体 

① 指植物炅魂。——譯者 1 ^ 

③ 街动物员典》— * 譯者 
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的 苦痛！ ），則开始有一种軟弱和无力，使机能的作用变坏，也許还 
会使整个格局因而变坏。持这种看法的人，使你滿足于认为灵魂 
把知觉与营养的机能結合起来，这两者是同一种机能，后者与前者 
并不是分 离的。 

很明白，是灵魂依照最适于使形体分离和分开的程序，使自己 

H 

所处的形体得以成就，并且加以保存。因为形体的每 一 个部分都可 
以在另一个地点，都可以与它的同伴分离开来。灵魂之所以保存 
形体，只是由于灵魂对于形体来說，乃是一件外在于它的本性的东 
西。这件东西就是动物里面的灵魂。所以，灵魂是一个附着主体 
的成就性，而这个附着主体是靠成就性維持存 在的； 其次，灵魂是 
使“属”得以成就的东西，是“属”的工匠。的确，那些具有各种不同 
的灵魂的东西，是凭着这些灵魂而成为各种不同的“属”的，而它們 
的改变是由“属”造成的，不是由个体造成的。所以灵魂并不属于那 
些使“属”不接受差异性、并且不参加附着主体的构成的偶性。所以 
灵魂是作为实体的成就性，并不是作为偶性。我們并不能由此推 
出实体分离或者不分离，因为所有的实体都不分离，正如第一质料 
不分离、形式也不分离一样。 

你已经知道了事情就是这样，所以我們現在就来以一种簡要 
的方式指出灵魂的各种机能以及它們的各种活动，然后接着来 一 
个深入的硏究。 

第四节证明灵魂的各神活动的不闻 ® PJI 

它的机能的不囘为原因 

我們說灵魂具有一些以多种方式相异的活动。有一些是以5虽 
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与弱相异，另一终則是以快与慢相异。的确，推測的知识是一种在 

精确和强度方面异于精确的知识的信仰，而理智的直觉是在理解 

的迅速方面异于精确的知识的。有时候，各种活动也因缺乏和稳 

定的性态而相异；例如，怀疑异于意見，因为怀疑是来自反面的两 

个极端的信仰的缺乏，而意見則是一种来自反面的两个极端之一 

的信仰，例如运动和造成靜止的作用。有时候，各种活动因联系到 

相反的事物而相异 ，例如 白色的感觉与黑色的感觉，甜味的知觉与 

苦味的知觉。有时候，它們是在“种”上相异，例如顔色的知觉和滋 

味的知觉，或者說得更明白一点，例如知觉和运动。 

但是我們現在要想知道的是产生这些活动的那些 机能： 究竟 

是每种活动都必需有一种为它专有的特殊机能，还是沒有这个必 

要？所以我們說：至于那些以强和弱相异的活动，的确，它們的本原 

是一种同一的机能，然而，有吋候它們在作用上比較完全，有时候 

它們在作用上又比較欠缺。如果欠缺需要其中比較欠缺的东西有 

% 

—种机能，异于比較完全的东西所具有的那种机能，那么，有多少 
种程度的欠缺和增长，就应当有多少种机能，而这些程度的数目几 
乎是无限的。比較好的說法是：同一种机能偶然地造成比較强和比 
較弱的作用，有时是根据选择，有吋是根据器官的順从，有吋是根 
据外来的阻碍，看这些阻碍存在还是不存在，減少还是加多而定。 

至于各种作用及其缺乏，在前面那些一般命題中已经向你說 
过，其本原是一个同一的机能 5 至于这种机能的作用的不同，則属 
于在“种”方面是稳定性态者 的范围 ，例如知觉和运动，或者这样一 
种知觉和另外一种知觉，这就是値得一个考察者加以考察的問題， 
例如他就可以考察:是否所有的知觉机能都是同一种机能，只是这 
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同一种机能凭着它自身就会具有某一些知觉，这些知觉是可理解 
的东西，而又由于器官的不同，凭着不同的器官具有某一些知觉？ 
如果可理解的东西与可感觉的东西属于两种机能，那么，是否一切 
在內部想像到的和在外部知觉到的可感觉的东西都是凭着同一种 
机能？如果那些在內部想像到的东西属于一种机能或几种机能，那 
些在外部知觉到的东西是否就属于同一种机能，而这种机能在不 
同的器官里造成不同的 作用？ 因为同一种机能并不是不可能知觉 
到各种不同“种”和不同“属”的东西的，例如我們凭着学者們的理 
智的性态就知道这一点，凭着他們的想像的性态也知道这一点;或 
者，例如那些共同的可感觉的东西，人們曾经认为它們是大小、数 
目、运动、靜止、形状，有时候就为每一种感官或者一定数目的感官 
所知觉到，虽然通过另一个感性对象为中介。 

其次，运动机能是否就是知觉机 能呢？ 为什么这是不可能的 
呢？ 情欲机能本身是否就是忿怒机 能呢？ 要是这样，如果它忽然 
遇到了快乐，它就以一种方式感受，如果它忽然遇到了損害，它就 
以另一神方式感受了。营养、生长和生殖的机能，是不是某种具有 
这些机能的东西呢？如果不是，它們是不是同一种机能，当事物沒 
有为一种形式所成就的吋候，这种机能就依据一种性态和一种形 
状，把养料推到这件事物的各个方面去，而当事物完成了的时候， 
这种运动就靠它自己推动，这只是因为形状已经成就，另一种形状 
还沒有开始存在，大小已经达到一定的程度，因而这种机能不再完 
成它的任务， fe 多于已经消耗了的养料引进这个事物？要是这样， 
运动就会停止了。在这种情形之下，养料就会有一种剩余,适于生 
殖作用 ，这种 机能可以使它达到生殖的肢体上去，就像它使养料达 


到这些肢体上来养它們那样。然而这种剩余超过了生殖的肢体所 
需要的营养量，它将适合于另外一个范围，于是，这种机能就因而 
自行处理这种剩余，就像它对于这些磨体的許多剩余物所做的那 
样。然后，在生命結束的吋候，这种机能就会十分衰弱，不能把已 
经消耗的东西換上等暈的待消耗的东西；于是，就出現消瘦了。 

f 

那么，为什么有生长的机能，却沒有消瘦的机能呢？作用的不 
同并不意味着机能的不同。因为同一种机能凭着它本身造成相反 
的作用；或者說得更明白一点，同一种机能凭着不同的.意旨产生不 
同的推动作用；或者毋宁說，同一种机能有时在不同的质料中造成 
不同的作用。我們应当准备好这些疑問的解答，才有可能进而确 
定灵魂的各种机能，以及确定它們的数目是这么多，确定它們彼此 
不同，因为照我們的看法，这就是眞理。 

所以我們說,首先,就机能在本质上和根本上是机能这一点而 
言，机能是对于一定事物的机能，它不可能是另一件与这件事物不 
同的事物的本原。 肉为 ，就它是对于这件事物的机能而言，它是这 

t 

件事物的本原;所以，如果它是另一件事物的本原，就它是那第一 
件事物本身的本原而言，它是不会是这另一事物的本原的。所以， 
就各种机能之为机能而言，在第一性的意义上，它們只是一定的作 

b 

用的机能。然而有时候可以承认，在第二性的意义上，本原是許多 
作用的本原，因为这些作用旣然是作为分支,本原在第一性的意义 
上就不是它們的 本原。 

例如看的作用在第一性的意义上只是感知一种性质的机能， 
凭着这种性质，在形体中（当这个形体拦在一个接受光线的形体与 
一个发光的形体之間时)发光的东西并不造成照耀;这种性质就是 
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顏色。顏色就是白色和黑色。 - 

此外，想像的机能就是那种附着在物质事物之为物质事物的 
形式上的机能，这些形式乃是以一种不完全的抽象作用从质料中 
抽出来的东西，这一点我們在下面将要吿訴你。 

再則，有时这是顏色或滋味或大小或声音，或者別的东西。（理 
智机能是附着在事物的形式上的机能，这是就形式独立于质料及 
其联系而言。 ） 而且有时这是形状，并且有时是数目。有时候也 
可能是机能适合于一种专有的作用；然而那时它需要有另外 一 种 
东西与它連接在一起，使潜在的东西从而实現化，成为現实的东 
西。如果这种东西不存在，就不会有作用。因为，举例来說，这种机 
能有时是現实的作用的本原，有时又不是現实的作用的本原，而刚 
好相反，是潜在的作用的本原。例如，当意欲机能所产生的那种推 
动的意志由于有一个动机来自想像或理智活动因而成为可能的时 
候，运动机能就毫无疑問地会推动起来。 

所以，如果意志不是可能的，运动机能就不会去推动。从单独 
一种运动机能，以单独一种器官，只能产生单独一种推动，因为多 
数的推动是由于多数的运动器官；这些器官在我們身上就是肌肉。 
在每一条肌肉里面，只有一种特殊的运动机能，这种机能是只产生 
一种专門的运动的。有时候，同一种机能的印象联系到不同的接 
受者或联系到不同的器官上也不相同，这一点是大家都明白的。 

因此我們現在說，在第一种分类里面，灵魂的作用有三种:〔1〕 
动物与植物所分有的作用，例如营养、生长和生殖；〔2〕各种动物、 
大部分动物或大动物所分有的作用，其中并无属于植物的迹象，例 
如感觉、想像和随意的推动；〔3〕人所特有的作用，例如对可理解的 


东西的理解，技术的发明，对产生出来的东西的认识，以及对美和 
丑的分辨。 

因此，如果炅魂的各种机能是同一种机能，如果发生出植物的 
各种作用的机能，就是凭着一种第一性的发生作用发生出各神动 
物作用的那种机能，那么，那些有营养而无硬軟感觉的植物形体或 
动物肢体的缺乏，就或者是由于缺乏这种机能，或者是由于质料完 
全不能通过这种机能来感受。但是，說质料不感受冷热，不接受冷 
热的印象，也不接受强烈的滋味和气味的印象，那是荒謬的，因为 
它感受到这些东西。因此，就 M 能是: 这是由于缺乏这种像这样活 
动的机能。然而你已经发現了营养的机能;所以，这两种机能是不 
同的。 

此外，必不可免的是 :灵魂 的运动或者是通过絕对的位移而造 
成(但是每一个形体都以一种絕对的方式接受位移），或者是为了 
位移通过收縮和扩张而造成。在我們的形体里面，’有一些肢体比 
肌肉更适于接受位移，并且其中有一种营养的生命,然而它們的运 
动却是不可能的。因此，在这种情形之下，原因并不在它們这一方 
面，而是在另一方面，这就是运劫机能。 ” 

同样地，在有一些神经里面，生效的只是感觉机能，而不是推 
动，而在另外一些神经里面，生效的則是运动机能；但是它們并不 
在什么値得相信的东西里面彼此爭上风。有时候也存在着一种东 
西，与感觉在其中生效的东西相似，而在性质上超过这种东西，或 
者有所欠缺，有时候运动机能在其中是生效的。有时候存在着一 
种东西是这样的，但是感觉机能在其中并不生效。 

就是因為这个緣敌，我們可以知道，眼睛的地位并不低于舌 
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头，虽然舌头感受到邻近的味道，而就我們有味觉而言（我不 是說: 
就性质而言），眼睛却感觉不到味道，也感觉不到声音。 

說到人的机能，对于这个問題，我們馬上就要說明，它的本质 
并不是印在质料里面的，并且我們将要說明，在一切有关动物的活 
动中，都是需要一种器官的。然而各种感觉和想像是属于另外一 
种物质机能的，这种机能并不是运动机能，虽然它出于运动机能； 
并且我們馬上就要說明，各种运动机能也以一定的方式依靠感觉 
机能和想像机能。 

当你明白了这一点，以及我在原則方面将要向你說的东西的 
时候，你就会裉容易知道，在我們加以排列并且 一一 列举的那些机 
能之間，是有一定的区別的，这就是：一切机能都具有一种第一性 
的作用，它与任何一种別的机能都沒有联系，別的机能所具有的第 
一性作用，是与它的第一性作用不同的。 

第五节通过确定种种不同的灵魂来 

列举灵薄的各种机能 


我們現在就来把各种灵魂——确定下来，从而列举出灵魂的 
各种机能，然后我們就来从事說明一-切机能的性态。 

我們說，依照第一种分类，灵魂的各种机能分为三个范 枣 
—个范疇的灵魂是植物灵魂；它是一种具备器官的自然形体的第 
一成就性，这是就这种形体产生、生长和营养而言。然而，养料乃是 
一种形体，这种形体有一种特性，可以同化于以它为养料的那个形 
体的本性。 所以 它是作为一定数量的消化了的东西添加在那个形 
体上面。第二个范疇是动物灵魂；它是一种具备器官的自然形体 
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的第一成就性，这是就这种形体认知特殊事物并且作随意的运动 


而言。笫三个范疇是人的灵魂；它是一种具备器官的自然形体的 
第一成就性，这是就人們认为它能够执行那些由经过反省的选择 
和经过辨別的謀划而造成的活动而言，也是就它能认知普遍的东 
西而言。 

要是沒有这种习慣， ® 那么，如果我們要想槪述灵魂，而不是 
槪述灵魂对于这种作用所具有的机能，最好的办法就是把所有的 
“第一”成就性設定为第二成就性的描写中所陈述的一种性态。因 
为成就性是被放在灵魂的定义中，不是放在灵魂的机能的定义中 
的。你馬上就会认识到动物灵魂与知觉机能和运动机能之間的差 
別，以及 - 性灵魂与用于前面所指出的那些事情的机能、与辨別以 
及其他各种机能之間的差別。如果你要想作深入的硏究，适宜的 
办法是把植物灵魂設定为动物灵魂的“种”，把动物灵魂設定为人 

p 

的灵魂 的“种 ”，而在較为特殊的东西的定义里面放进較为一般的 
东西。然而，当你就灵魂在它的劫物性和人性中都具有特殊的机 
能来考察灵魂时，也許你是会滿足于我們所說过的話的。‘ 

4 

植物灵魂具有三种 机能： 〔1〕营养机能，这种机能按照它所处 
的那个形体的要求，把异于它所处的那个形体的形体加以改变, 
并且把这个形体連接在那个形体上，来替換其中已经消耗了的东 

4 

西；〔2〕生长机能，这种机能在它所处的那个形体里面，用巳经与这 
个形体同化了的形体，按照它在长、寬、高三个方面的比例造成一 
种生长，从而达到生长的完成；〔3〕生殖机能 s 这种机能从它所处的 


①指将灵魂分为植物灵魂、动物灵魂和人的灵魂的习慣。——譯者 
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那个形体里取出一个潜在地与之相似的部分，借助其他与这个形 
体同化了的形体，完成創造的作用和混合的作用，使那个部分現实 
地与这个形体相似。 

按照第一种分类，动物灵魂具有两种机能，运动机能和知觉机 
能。运动机能是依照两个范 疇：它 之为运动机能，或者是因为它激 
起推动作用，或者是因为它发生影响。就运动机能激起推动作用 
来說，它是意欲和欲望的机能；这种机能，当一种可欲求的形式或 
者要避免的形式印在我們下面将要讲的那种想像中时，就激起我 
們将要讲的另 一 种运动机能去运动。它有两个分支， 一 个分支称 
为情欲机能，这一种机能激起一种运动，凭着这种运动，接近那些 
被认为必需的或有用的东西来寻快乐；另一个分支称为忿怒机能， 
这一种机能激起一种运动，凭着这种运动排斥那种被认为有害和 
有破坏性的东西来求胜利。至于就其发生影响来說的运动机能，乃 
是在神经和肌肉里面所激起的一种机能，这种机能能够收縮肌肉， 
把連在肢体上的筋腱和靱带引到本原的方向上去，把肌肉放松或 
拉长，使筋腱和靱带与本原的方向相反。 

至于知觉机能，一共分为两个范疇 :其中 的一种机能是在外部 

知觉的机能;另一种机能則是在內部知觉。在外部知觉的机能就是 
五种或八种官能。 

其中有視觉;这是一种建立在凹神经中的机能,它感知—种印 
在水晶体液中的形式，和一些有顏色的形体的形状，在那些实际上 
透明的形体中，顔色是达到光滑的形体的表面的。 

f . 

其中有听觉；听觉是一种建立在散布于听道表面上的砷经里 
面的机能，.它感知一种形式，这种形式是由于打击者与被打击者之 
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間庄縮的空气的激动而来到神经的，被打击者猛烈地抵抗空气，于 
是发出声音。这种激动接着达到藏在听道腔中的平靜的空气，并 
且以一种与它自己的推动相似的推动使这种空气发生 运动； 这种 
相对于神经的推动的波一接触到，人們就听見了。 

其中有嗅觉；这是一种建立在脑子前部两个类似乳房上乳头 
的小丘里面的机能，它感知由吸入的空气带进脑子的东西，这种东 
西来自混在空气中的蒸气所发出的气味，或者来自因一个有气味 
的形体发生变化而滲入空气的气味。 

其中有味觉；这是一种建立在分布于舌体上的神经里面的机 
能，它感知貼近舌头的形体的溶解了的味道，这些味道混在适于吞 
咽的体液中，在这种体液里发生一种引起变化的混合。 

其中有触觉；这是一种建立在整个身体上皮肤和肉的肺经里 
面的机能，它感知揆触到身体并且凭着相反的性质影响身体、改变 
身体的形状或者改变其組合的性态的东西。这种机能在有些人看 
来似乎不是一种最后的“属”，而毋宁是一个包括四种机能的“种”， 
或者更可以說，这种机能是全都分布在整个皮肤上面的。其中的第 
一种辨別热与冷的差异;第二种分辨湿与干的差异; 第王种 分辨硬 
与軟的差异；第四神分辨粗糙与平滑的差异，只是由于它們結合在 
同一种器官上，因而使人們以为它們在本质上是統一的。 

至于在內部知觉的那些机能，有一些是感知感性事物的形式 
的机能，另一座則感知感性事物的观念。在知觉机能中間，有一些 
是旣感知又发生影垧的，另一些則只感知而不发生影响；其中有一 
些是凭一种第一知觉感知的，另一些則凭一种第二知觉来感知。形 
式的知愈 与观念 的知觉 乏間昀 不同，就在于形式是內成官与外感 
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官一同掌握的东西；然而是外感官首先加以掌握，然后把它送到內 
感官去。例如，羊知觉到狼的形式，我的意思是說狼的形状、容貌 
和顏色;誠然这是羊的內感官知觉到的，但是首先知觉它的只是羊 
的外感官。 

至于观念，則是灵魂从感性事物知觉到的东西，而外感官并未 
先知觉到这件东‘西。例如，羊在狼身上知觉到仇敌的观念，或者知 
觉到使它必須害怕和躱开的观念，而感觉根本知觉不到这个；所以 
在这里首先以外感官、然后以內感官从狼身上知觉到的东西，就是 
宜于称为形式的东西；內部机能不必以感觉从狼身上知觉到的东 
西，則是宜于在这里称为观念的东西。 

有作用的知觉与无作用的知觉之間的分別，就在于有一些机 
能的作用是将所知觉到的一些形式和观念与另一些形式和观念組 
合起来，以及把它們与其他的一些形式和观念分开来。因此在知 
觉到了以后，它們还对它們所知觉到的东西起作用。至于无作用 
的知觉，則在于形式和观念仅仅印在一件东西里面，而它根本不在 
內部造成一种凭借选择而完成的活动。 

第一知觉与第二知觉的区別，就在于第一知觉是以某种方式 
对于形式的現实化，而这种現实化是已经直接由事物本身提出了 
要求的。第二知觉則是联系着把一件事物带来的另一件事物而对 
于这件事物的形式的現实化。 

在动物的內部知觉机能中間，有一种机能，卽憶想或通觉，是 
建立在脑子的第一室中，它凭着自身接受一切印在五官中并且来 

■ J 

到这个脑室的那些形式。其次是想像或成型的机能；这种机能也 
是建立在脑子前室的末端中的，它保存通觉从五种特殊感官接受 
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来的东西，这种东西在离开那些感性事物以后，便留在这个脑室的 
末端。然而要知道，用来接受的机能，是与用来保存的机能不同的。 

这一点可以举水为例，因为水具有接受形迹和迹象的机能，总 
之，具有接受形状的机能，然而根据我們在下面将要向你作出的补 
充說明，水是沒有保存形状的机能的。当你要想知道外感官的作 
用、通觉的作用和成型机能的作用之間的分別时，你可以回想一 — F " 
落下的雨点的 性态: 我們看到一根直线；你再回想一下轉动着的直 

b 

的东西的性态：我們看到它的末端像一个圓圈。但是我們不能知 
觉到这件东西像直线或者像圓圈，除非我們分几次去考察它。外 
感官是不可能把它看两次的，而只是就它所在的地方来看它。然 
而，当雨滴印在通觉里并且在形式从通觉中消失之前停止了的时 
候，外感官是就它所在的地方知觉它，通觉則把它当作在它曾在过 
的地方、当作在它已经来的地方来知觉它，所以它看到一根轉动的 
或直的线。但是决不能把这种作用归之于外感官。 

至于成型机能，則感知这两件事并且理解这两件事，虽然事物 
已经滑失了，离开了 o 

然后是那种联系到动物灵魂則称为想像机能，联系到人的灵 
魂則称为认识机能的机能；这种机能是建立在脑子的中間室里面 
的，靠近虫状突起，它有一种特性，可以把想像中某一些东西与另 
一些东西随意組合起来和分开来。 

然后是評价机能5这种机能建立在脑子中間室的末端里面，它 
知觉那些出現在特殊感性事物中的非感性的观念，例如当羊断定 
应当躱开这只狼和好心看待这只羊羔吋，它身上就有这种机能。此 
外，看来这种机能是有自由耝合和分开想像的东西的作 用的。 
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其次是保存和回忆的机能；这种机能是建立在脑子的后室里 
面的，它把評价机能从特殊感性事物中由非感性观念所知觉到的 
东西保存起来。保存机能与評价机能的关系，就像那种所謂想像 
的机能与通觉的关系那样，而評价机能与观念的关系，則像想像与 

參 

感性形式的关系那样。这就是动物灵魂的各种机能。 

、 

至于人的理性灵魂，它的机能是分为行动的机能和认识的机 
能，而由于同名异义的緣故，这两种机能都称为理智。行动的机能 
是一种推动的本原，它凭着理智的明证，根据大家认为与一些专有 
的特殊活动有关的那些意見的要求，把人的形体推向这些专有的 
特殊活动。它与意欲的动物机能有一种关系，与想像的和評价的 
动物能有一种关系，并且与它自身有一种关系。 

它与意欲的动物灵魂的关系，是这样 一 个范嚼:有 一 些为人所 
专有的性态，由于这个范疇来到它自身之內，凭着这些性态，它可 

4 

以迅速地行动和感受到一些东西，如恥辱和尊严，欢乐和悲愁，以 
及諸如此类的东西。 

它与想像的和評价的动物灵魂的关系，是这样一个范螬 ：当它 
要去发現可以产生和可以消灭的东西里面的情況，以及发現人的 
技艺的时候，它就趋赴这个范疇。 ^ 

它与自身的关系，是这样一个范疇 :在这 个范幢里面，在实践 
理智与思辨理智之間，产生出一些意見，这些意見关系到行动 ，一 
拥而出，流布开来，好像已经为人熟知的样子（例如胡說是可恶的， 
不义是可恶的），而并不由于确立证明以及从一定的前提确立类 
似证明的东西，以便把它們与那些根本理智原則区別开来，那些前 
提，在《邏輯》那几卷里面，我們已经宣吿过是特殊的，虽然在加以 
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明的时候，它們也取得列于理智原則的地位，这一点你在《邏輯》 
那几卷里已经知 道了。 

这种行动的机能，应当根据我們将要讲的另一种机能的那些 
規范的要求，来支配形体的其余的机能，以便根本不受这些机能的 
影响，而相反地要使这些机能受它的影响，居于服从的地位，它自 
己則除外，这样，它就不会从形体得到一些容許自己受指导的性 
态，这些性态是由自然形体得来的，就是这些性态，被称为卑下的 
倫理习慣;或者說得更明白一点，它必然不接受影响，不能受領导， 
而相反地，它必定要支配和拥有高尙的倫理习慣。不过有时也可 
以承认倫理习慣也与形体的机能有联系。然而，如杲形体的机能 
得到了胜利，就会有一种主动的性态；这样，这种理智就会具有一 
种被动的性态了。 

但是所有的性态都应当称为倫理习憤；乃是从一件单独的东 

. • 

西产生出一种这样做的倫理习慣，又产生出另一种那样做的倫理 
习慣。但是，如果它們被克服了，它們就会具有一种被动的性态， 
对于这个，一种主动的性态并不是外来的；所以，它也会作为两种 
性态和两种倫理习慣而存在，或者說，倫理习慣是单一的，但具有 
两 t 方面。 

‘但是，我們身上的那些倫理奇慣之与这种机能相联系，只是因 
为人的灵魂，象后面将要看到的那样，乃是一个单一的实体，这个 
实体与两个方 ffi 有一 '种 关系和 一 种比較, 一 个方面是在它以下的， 
另一个方面是在它以上的。它对每一个方面都具有一种机能，凭 
着这种 机能組 织起它与这个方面的联系。所以，这种实践的机能， 
乃是灵魂由于与比它低的方面相联系而具有的机能，这就是形体 
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以及对它的統治。 

至于思辨的机能，則是灵魂由于与在它以上的方面相联系而 
具有的一种机能，为的是使它被动，使它从这个方面有所取得和接 
受。 


所以我們的灵魂具有两个方面 ：一个 方面向着形体，但是这一 
方面决不应当接受一种为形体的本性所要求的印象；一个方面向 
着那些最高的本原，然而这一方面应当经常从那里接受，从那里承 
受影响。因此，从低的方面产生出倫理习慣，从高的方面产生出各 
种科学。这是实践的机能。 

至于思辨的机能，則是一种接受从质料抽象出来的普遍形式 
的印象的机能。所以，如果这些形式是凭着它們的本质而抽象出 
来的，灵魂在自身中掌握这些形式就比較容易，如果它們不是这样 
的，就要通过灵魂对它們'的抽象作用，使它們中間沒有任何与质料 
有联系的东西，它們才会成为抽象的。不过这种方式要在以后再 
說明。 

这种思辨的机能与这些形式有种种不同的联系，这是因为应 
当接受某种东西的那件东西有吋是潜在地接受的，有时是現实地 
接受的。根据在先的东西和在后的东西，我們說潜在性吋,有三种 
意义。因此，我們把一种絕对的傾向称为潜在性，从这种傾向并不 

4 

产生任何現实的东西，也不使产生某物的东西得到現实化,例如幼 
儿在很幼小的时候的书写能力。我們也把这样一种傾向称为潜在 
性，对于这种傾向来說，只有一种东西現实化了，而凭着这神东西, 
它有可能进而直接得到現实，例如已经长大并且认识墨壶和芦笔 
以及字母的笔划的少年儿童的书写机能。我們也把这样一种傾向 


50 


論 




瑰 


称为潜在性，这种傾向已经为实践所完成，并且凭着实践，已经幵 
.始成为这种傾向的完备状态，当它願意的吋候，就可以动作起来， 

警 《 

而不需要再去取 得它； 相反地，只要一下决心就行了，例如精通书 
写艺术的书手不写字时的机能。 

第一种潜在性称为絕对的和质料的潜在 '性； 第二种潜在性称 
为可能的潜在性；第三种則称为潜在的成就性。 

然而，思辨机能对于我們說过的那些抽象形式的关系，有吋候 
是那种絕对潜在的东西的关系；这是当灵魂的这种机能还沒有从 
对它存在的那种成就性接受某种东西的时候，于是我們把它称为 
庐料理智。我們称为质料理智的这种机能，是这个“属”①的每个 
* 个体都具有的，我們称它为“质料的”，只是因为它类似第一质料的 
那种准备状态:本身沒有 -- 定的形式，完全可以接受任何形式。 

有时候这种关系是那神可能的潜在的东西的关系。这是因为 
在质料的潜在性中，已经有一些第一性的可理解的东西达到了現 
实，我們是由这些东西并且凭着这些东西达到第二性的可理解的 
东西的;我所謂第一性的可理解的东西*是指=些前提，这些前提 
之未得到同意，并不是由于尙有所待，也不是因为贊同它們的人觉 
得可以有一瞬間不去贊同它們，例如我們相信全体大于部分，一些 
各自与一物相等的东西彼此也相等。、 

I 

旣然从現实的东西的观念看，质料理智还只不过是具有这'种 
能力，这种潜在性就称为装备理智。这种理智与第一种潜在性沒 
，有現实的东西可认识，而应当在它开始作現实的考察时去认识。 


'①指 A *。 一謬者 
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有时候，这种关系是那种与成就性相联系的潜在的东西的关 
系；这是因为在这种潜在性里已经有一些可理解的 形式进 一步現 
实化，这些形式是在第一种可理解的形式之后得到的，而装备理智 
并沒有現实地考察它們和轉向它們，而好像 它锕是 已经囤积在它 
的里面似的；当它願意的时候，它就現实地考察这些形式;于是，它 
就认谀它們并认识到自己已经认识它們。我們把它称为現实的理 
智，因为它是这样一种理智，当它願意的吋候，它就认识，而不必費 

彆 

力先去获得，虽然与在它之后到来的东西比較起来，我們可以把它 
称为潜在的理智。 

有时候这种关系是絕对現实的东西的一种关系。这是因为就 
这种理智現实地考察可理解的形式而言，这种形式呈現于理智之 
中；所以理智現 实地认 识形式，并且认识到它現实地认识形式。其 
中进而現实化的那种东西，我們称为获得的理智；它之称为获得的 
理智，只是因为我們馬上就会明白，潜在的理智之过渡到現实，只 
是由于一种永远現实的 理智； 当潜在的理智以某种連接作用連到 
这种現实的理智上面的时候，一类从外面得来的形式就印到它的 
里面。这也是那些称为思辨理智的机能的各个等級；并且，在获得 

的理智里面，，完成了动物这个“种”以及属于这个“种”的人这个 

、 

“属”;而且在这种理智里面，人的机能已经同化于全部存在的各种 

A 

第一本原。 

現在我們就来考察这些机能的性态，研究一些机能怎样統洽 
另一些机能，一些机能如何为另一些机能服务。 

的确，你发現获得的理智是首領 I —切都为它服务，它是最高 
的极限。然后装备理智为現实的理智服务；而质料理智就其中有 
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傾向而言，是为装备理智服务的。然后实践的理智为一切理智服 
务，因为由于思辨理智的完成作用、純化作用和淨化作用，是存在 

V 

着 形体的 联系的 ，这 一 点 在后面将会明 白 ，而实践的理智則支配这 
种 联系。 然后評价的理智为实践的辱智服务，而評价的理智則有 
两种机能为它服务， 一 种在它之后， 一 种在它之前。所以，在它之 
后的机能，就是把評价的理智所带来的东西加以保存的机能，也就 
是記忆，在它之前昀机能,就是全部动物机能。然后想像的机能有 
两种活动方式不同的机能为它服务。意欲的机能以参議的方式为 
它服务，用某种刺激把它激动起来;想像的机能以提供其中囤积的 
形式为它服务，这些形式是可以接受耝合和分离的。然后这两种 
机能是两个集团的首領。至于想像的机能，有臆想为它服务，臆想 
又有丑官为它服务;至于意欲的机能，則有情欲和忿怒的机能为它 
服务 O 情欲和忿怒的机能有肌肉中的运动机能为它們服务。在这 
里动物的机能就結 束了。 

其次，各种 a 物机能有各种植物机能为它們服务，植物机能的 
第一种和首領是生殖机能；然后生长的机能为、生殖机能服务;然后 
营养机 能为这两种机能服务。然后四种自然力董为这些机能服务。 
在这四种力量中間，消化力一方面有同化力为它服务，另一方面有 
吸引力为它服务；而排斥力則为这三种力量服务。然后有四种性质 
为这四种力量服务，但是热有冷为它服务，因为或者是冷为热准备 
—种质料，、或者是冷把热所准备下的东西保存起来。冷在那些包含 
在各种 自然偶性里面的力量之間是沒有位分的，它只是供以后随 
着来的东西利用。这些力量都有千和湿为它服务。那里就是各个 
等級的机能的 結束。 



第二章〔論各种外部官能 

第一冇論对于各种与植物灵魂有关 

的机能的稍确規定 

我們就从說明上述各种机能的性态开始，一种机能接着一种 
机能来讲，并且就这些机能的作用方面来說明这些机能。 

这些作用中开头的一些是植物机能的作用，其中的第一种作 
用是营养的性态。所以我們說，凭着上面所說的，你已经知道了养 
料与营养者的关系，以及这两种东西各自的定义和特性。現在我 
們說，养料并不是突然一下、也决不是单独地变成营养者的衣性 
的；相反地，它最初是以一种从它自己的性质出发的方式变化，准 
备变为营养者的实体；在营养者的实体里面有一种力量在起作用, 
这种力量是来自那些为营养机能服务的东西的。这就是消 化力； 

这种力量就是在动物中把养料化为液体、为它作好均勻扩散的准 
备的那种力量。 

然后营养机能在有血的动物身上把它加以改变，先变为血液 
和各种体液，再从而变为身体的构造，像我們在別的地方已经說明 
过的那样。的确，每一个肢体都有一种营养机能专門属于它，在它 
的里面，把养料变成特別与它相似的东西，加到 它上面 去。所以， 
营养的机能引起代謝，也就是說，引起那种已经消耗了的东西的 
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代謝，并且造成同化和吸收。因为，养料的各种功用中最大的功用 
虽然是替換已经消耗的东西，需要养料却不是仅仅为了这个；而是 
自然有时需要它在开头的时候生长，虽然以后只需要它替換已烃 
消耗了的东西。 

在植物灵魂的各种机能中，营养机能在个体的整个存在期間 
都起作用；只要它保持存在，发揮它的各种作用，植物和动物就保 
持着存在状态，如果它消失了，植物和动物就保持不了存在的状 
态。 

但是其余的各种植物机能的性态并不是这样的。在动物的最 
初的存在方式中，生长的机能造成一种作甩，这种作用并非仅仅是 
营养的作用，这是因为营养的目的是我們已经限定了的东西。的 
确，这种机能的分配养料的方式，是异于营养机能的要求的，这是 
因为营养机能的任务是按照每一个肢体的大小比例，給予每一个 
肢体以 养料，并且以同等方式使每一个肢体按照它所具有的容积 

•i 

吸收养料。 

n 

t 

的确，生长的机能是把需要袷身体知一个部分的养料挪来使 
另一个部分长大，并且使这个部分吸收养料，以便比另一个部分长 
得更大，它就是为了这一切而让营养机能为它服务的。但是，如果 
支配地位偏向于营养机能，这种机能就会对各个部分一視同仁，或 
者还会偏重为生长机能所削减的部分。这种情形的例 子是： 如果 
单有营养的机能，而且它的作用变得很强，被提供出来的东西要比 
已®消耗的东西更多，那么营养机能就会以一种养肥的作用使肢 
体的寬度与深度都显著地变大，但是并不会在长度方面造成任何 
显著的 增长。 
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生长的机能在长度方面造成的增长要多于寬度方面。但是长 
度方面的增长要比寬度方面的增长困难些，这是因为要在长度方 
面有所增长，需要把养料送到具有骨头、神经等的坚硬肢体的长度 
方面的部分去，使它們生长并使它們的末端伸展出去，而要在寬度 
方面有所增长，有时候只要长肉以及使骨头在寬度方面得到营养 
就够了，并不需要往骨头里送大批的东西并且加以推动。 

有时候，有些肢体在开始生长的时候是小的，另一些肢体在开 
始生长的时候是大的，而在长成之后，原来比較小的东西应当变得 
比較大，原来比較大的东西应当变得比較小。所以，如果支配地位 
偏向于营养机能，长大的情形就会以唯一而且同样的比例继续下 
去。因为就营养机能之为营养机能而言，它是提供养料，并且使身 
体必須以平均的方式或接近平均的方式吸收养料，也就是依照那 
种本性上造成肥胖的方式。生长机能命令营养机能把这种养料加 
以分配，送到因长大而需要养料的地方去，而与营养的机能所要求 
的方式不同。营养机能在这一方面是为生长机能服务的，因为营 
养机能毫无問是造成吸收的机能;但是它有一种自由的运用，这 
种运用是在自由活动的生长机能的管轄之下的。 

生长机能只傾向于完备的生长。生殖机能則具有两种作甩 :一 
种是創造精液，給精液以形状，并使之充盈；第二种是服从全能的 
唯一眞主的命令，在第二步变化时，給予精子的各部分以它們那些 
配合着各种机能、体积、形状、数目、皺紋、平滑以及与之相联系的 
东西的种种形式。营养机能以营养来帮助它，生长机能則以各种 
成比例的扩张来为它服务。这种作用在事物的生殖开始时为生殖 
机能所完成，在这以后則将事物托付給生长机能和营养机能。当 


生长机能的作用完成了的时候，生殖机能就激发起来产生精液和 
精子，使其中保持着属于它們的“种”的机能，以及两种为它服务的 
机能。 

簡单說来，营养机能的目的是維护个体的实体；生长机能的目 
的是完成个体的实体，生殖机能的目的則是 保存“ 属”，因为喜爱延 
续乃是万物的高高在上的眞主所頒布的一 •条命令。 

因此，在那种凭个体不适于延续、而宜于凭自己的“属”来延续 
的东西里 ，一 种机能便激发起来，造成一种继承个体的变化，凭着 
这种变化使它的“属”得以保存。所以，营养机能是提供出个体已 
经消耗了的东西的变更，而生殖机能則是提供出“属”的已经消耗 
了的东西的变更。 

有些人曾经认为营养机能是火，因为火是摄取营养和长大的。 
但是他們在两个方面弄錯了。 一 方面，是因为营养机能并非自己 
摄取营养；而是使形体得到营养和使形体长大，而如果火摄取营 
养，它只是自己摄取营养和自己长大。另一方面，是因为火并不摄 
取营养，它的产生可以說是一个接着一个的，后者燃烧时前者已 
经熄灭了。其次，如果火摄取营养，而且它的規律和形体的营养規 
律相同，那么，形体在生长中就不应当有一个止境，因为火只要找 
到燃料是不会停止的；相反地，它是一直烧到无穷的。 

这一方面最可怪的是这个說法的提出者居 然說： 树木把深根 
推到最低的部分，是因为土的性质向最低处运动，树木向高处生 
枝，是因为火向高处运动。他的第一个鐯誤在于有許多植物的枝 
椏比根重》第 二是： 旣然重的总是与轻的分开，树木为什么不由于 
这种运动而分 裂呢？ 如果这是由于灵魂的支 IB , 那么，旣然大家同 
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意，虽說对于植物来說，高处似乎是它的头所在的地方，而植物’的 
头却是它以之为来源的根，我們是否会承认灵魂有推动根的作用 
和推动枝椏的作用昵？ 

这种机能的第一个器官是自然的热，因为热适于推动各种质 
料，而冷則跟在后面使质料靜止，在創造完毕的时候把它們集合起 
来。至于某些被动的性质，它們的第一个器官則是湿，因为湿是造 
成形式和加之以各种形状的东西；跟在湿后面的是千，因为干保存 
形状，帮助把握。 

动物中的植物机能之产生出一个动物的形体，是因为动物的 
机能依靠植物机能；它之具有这种差异，是由于营养机能的本质与 
生长机能的本质从存在方式看来是和它相联系的。因为各种宇宙 
的元素和复合的形体的元素是以一种适合于动物的方式混合起来 
的。它們的混合物并沒有得到植物与动物絕对共有的机能。因为 
就共有这一点来說，它并不使一种特殊的混合成为必然的；相反 
地，它使其中的一种特殊混合成为必然，只是因为它除了是营养机 

n 

能以外，也是动物机能，当器官存在的时候，它的本性中是有知觉 
和推动的作用的，并且它凭着自身以某 种方 1 式保存着这种組合和 
混合。当它与那些具有組合的东西相联系的时候，它就有强制'的 
作用，因为各种元素和相反的形体的本性并不能使它們凭自身組 
合起来;它們的本性倒是有向各个不词的方向分开的傾向，而一个 
单一的特殊的灵魂則把它們耝合起来，例如在棕櫚中是棕櫚的灵 
魂，在葡萄中是葡萄的灵魂，总之，是作为是这种质料的形式的灵 
魂。当灵魂变成棕櫚的灵魂吋，它除了是生长的灵魂以外，更是棕 
濶的灵魂，而在葡萄中，則更是葡萄的灵魂。但是棕櫚并不需要植 
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树灵魂或者另外一种灵魂使它变成棕櫚，虽然它并沒有植物的作 
用以外的作用；相反地，棕櫚的灵魂之为植物性的植物灵魂，是由 
于它是棕櫚的灵魂。至于动物中的植物灵魂，在創造动物之后，則 
傾向于一些异于它原有的植物性作用的作用。这样，它就統治着 
—个动物灵魂，或者說得更明白一点，它实际上是异于一个植物灵 
魂，除非是——我的眞主！——在我們提出过的那种意义下說它 
是植物灵魂，我的意思是說，在一般的意义下。 

所以，构成每个灵魂的特殊性的那种差异，亦卽使各种植物灵 
魂这样或那样的那种差异（我的意思是說那些为某一个植物专有 
而为另一个植物所沒有的差异），只不过是一种仅仅造成特殊性的 
植物性作用的本原。对于动物中的植物灵魂来說，那种在它以下 
建立起各色各样的“属”、使它发生分化的差异，乃是与它連在一起 

f 

的动物灵魂的机能(它为动物灵魂准备下形体），这种差异，情形有 
如那些属于单純元素而不属于組合物的差异。， 

至于人的灵魂，是并不以那种与形式有关的依•存关系依存于 

晒 

形体的，这一点我們将要加以說明，因而也不需要为它准备一个肢 
体。人的灵魂所具_动物性，确乎每每与其余的各种动物有別， 

各种为它的动物性所准备下的肢体情形也是一样。 - 

1 

. * 

第二节論对于我們所眞有的各种知嫌 的正确 規定 

現在我們就来讲那些把握和知觉的机能，并且在一种普遍的 
形式之下来讲它們。 

我 們說： .似乎所有的知觉都只不过是在某种方式下对所知觉 
到的对象的形式的掌握，如果知觉是对于一件物质亊物的知觉，它 
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就是对于这件事物的那个以某种方式抽去质料的形式的掌握，因 
为抽象作用是各式各样的，其程度也是各不相同的。 

的确，是由于质料的緣故，质料的形式作为这个形式，才以偶 
然的方式得到一些并非靠自己具有的性态和东西。但是有时候质 
料的抽离是一种保留这一切联系或其中某些联系的抽象作用，有 
时候这种抽离是一种完全的抽象作用，这是因为它是从质料以及 
它由质料方面具有的一些附加品质中抽出观念。这样的例 子是： 
人的形式和人之为人，乃是一种毫无疑問为人 这个“ 属”的一切个 
体均等地分有的本性，而它又是一个按照定义可以在这个和那个 
体里面找到的单一的东西；所以它是多，但是并非在它的人的本性 
那一方面是多。如果人的本性在于多在其中并非必然，那就不会 
有按照数目把“人”加到“ 一 ”上当作述項的事情存在，如果人性对 
賽义德存在是因为它是人性，它对于阿密尔就不会存在了。 

所以，人性从质料方面偶然地获得的那些偁性之一，就是这种 
多和分；此外它还会偶然地获得另一些偶性，这个意思就是說，如 
果人性在某种质料里面，它就会 H — 定的数量、性质、位置和地点 
得到实現。但是所有的这些东西都是在它的本性之外的，这是因 
为 ：如果 人性本身依照数量、性质、地点和位置的这一个限度或另 
—个限度，是凭着它是人性这一点，那么，每一个人就应当在这些 
观念上与別人联合在 一起; 如果它凭着是人性这一点而依照数量、 
性质、地点和位置的另一个限度和另一个方面，那么，每一个人就 
应当都分有这个了。 

所以，說人的形式偶然获得的这些附: to 品质中有某种东西与 
人的形式相結合，这种說法从人的形式的本质来說，是不适合于人 
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的形式的，但是从质料方面說，則是适合的，因为这些附加品质是 
結合在与形式相結合的质料上面的。 - 

因此，感官从质料中把握到形式連同着这些附加品质，并且連 
同着形式与质料之間的一神关系的发生；当这神关系消失的吋候， 
这种把握就化为烏有了。这是因为感官从质料中并不是抽出形式 • 
〔連同着它的一切附加品质;对于感官来說，如果离开了质料，这个 
形式就不会是恒定的，这好像感官并不是〕①以一种完全的抽象作 
+用〔从质料中抽出形式〕①，而仍然’需要质料的存在来使这种形式 
对它存在〔似的〕①。 

至于作为机能和作为作用的想像，当它起作用的时候，則以一 
种比較强的方式使形式摆脫质料抽离 出来； 而由于它从质料中把 
握到形式，形式为了存在于想像中，是不需要它的质料存在的，因 
为尽管质料离开了感官或者化为烏有，形式仍然稳定地存在于想 
像之中。想像以一种完全的方式，打破形式与质料的联系，从而把 
握住 形式； 然而它并不把形式从附加在质料上的那些品质中抽离 
出来。因为感官并不以一种完全的抽象作用从质料中抽离出形式， 
并不把形式从附加在质料的那些品质中剝离出来。 

想像已经以一种完全的抽象作用抽出了 形式； 然而它根本不 
把形式从附加在质料上的那些品质中抽象出来，因为想像中的形 
式是依照感性形式的尺度，并且依照一定的数量、性质和位置的規 
定的。然而在想像中絕对不可能表象一种具有这个“属”的一切个 
体都能分有的性态的形式。因为想像中的人是像人群中的一个人 
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那样的，但是也可以承认有一些人像想像中的人那样存在着，而不 
必像关于这个人的梦想所表象的那样。 

至于評价机能，則在抽象作用上稍稍越出这个程度的限度，因 
为它达到的那些观念在本质上并不是质料性的，虽然它們是偶然 
地在质料之中，这是因为形状、顏色、位置之类乃是仅仅属于质料 
性的东西的。 

至于好和坏，适合与不适合之类，本身乃是非质料性的东西， 
仍是育时候它們也偶然地在质料之中。其所以这些东西是非质料 
性的，我們的证 明是： 如果这些东西本质上是质料性的，好或坏、适 
合或不适合就会只是作为附加在一个形体上的东西而被认识了。 
但是，它們有时却被认识，或者說得更淸楚些，它們是作为它們那 
样存在着;所以很显然，这些东西本身是非质料性的，并且它們之 
曾经是质料性的，乃是出于偶然。 

評价机能只及于和知觉到相似的东西。然而評价机能有时也 
知觉到非质料性的东西，并从质料中掌握到它們，正如它也知觉到 
—些虽然是质料性的却并不是感性的观念一样；所以这种抽象作 
用比起前两种抽象作用来，在探究上比較强，并且比較接近单純 
性。然而它并不从那些附加在质料上面的品质中抽离出形式，因 
为它所掌握的形式是特殊的、依靠一种感性形式的，而这种感性 
形式为一些附加于质料的品质所包围，同时它也是与想像联系着 
的。 

說到那种掌握确立的形式的机能①，則或者是，那些存在物 


①指埋智的机能 
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的形式根本不是质料性的，也不会偶然是质料性的;或者是，那些 
存在物的形式是质料性的，但是在任何方面都摆脫了质料的各种 
联系。它知觉到形式，显然是因为它以一种在各方面都脫去了质 
料的方式掌握到形式。 

至于那种凭自身而与质料分离的东西，則是很明显的。 

至于那种对于质料存在的东西，則或者是因为它的存在是质 
料性的，或者是因为作为质料的存在对于它乃是偶然的，这种机 
能把形式从质料中抽离出来，同吋也从那些附加于质料的品质中 
抽离出来，并且以一种干淨利落的方式加以把握，因而使形式变成 
像“人”那样 ，可以 加在許多东西上作为述項，并且把多数的东西当 
作一种单一的本性加以掌握，使它与一切质料性的数量、性质、地 
点和位置分离开来。如果它不把形式从这些东西中抽离出来，形 
式就不适于加在所有的东西上作为述項。 

作出感性判断者的知觉，作出想像判断者的知觉，作出評价判 
断者的知觉，以及作出理智判断者的知觉，其不同就在于此。我們 
在这一节里的論述就是为了这个目的。所以我們說，感觉者潜在 
地具有变成現实的被感 觉考的 趋向。因为感觉就是接受从事物的 
质料中抽离出来的事物的形式。所以，感觉者是由形式形成的。观 
看者潜在地是視觉的对象;触觉对象、味觉对象等等也是一样。 

第一被感觉者其实乃是印在感觉器官中的东西，而感觉器官 
則知觉到这种东西。当我們說“我感觉到外在的东西”时，意思似 
乎异于說“我在灵魂中感觉到”。因为当我們說“我感觉到外在的东 
西”时，意思是指它的形式被表象在我的感官中；而“我在灵魂中感^ 
觉到”，意思則是指形式本身被表象在我的灵魂中。因为这个緣故， 
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是难以在形体中确立各种感性性质的存在的。 

然而我們毫无疑义地知道，在两个形体中間，感官可以在某一 
点上受到一个形体的影响，而不受另一个形体的影响。这个某一 
点中間的特色，是由一种性质造成的，这种性质是这种感官发生 
变化的本原，而不是別的感官的变化的本原。 

德謨克里特和一部分自然哲学家就根本沒有給予这些性质以 
一种存在;相反地，他們設定了那些他們归之于不可分的形体的形 
状， 把它們看成那种凭着这些形状的次序和位置的不同而在感官 
中接受一种印象的东西之所以不同的原因。他們曾经說过：就是 
因为这个緣故，同一个人，有时候按照他所处的两种情況，把同一 
种顏色当成两种不同的顏色；所以，随着同一視觉对象的位匱不 
同，两者的关系也就不同，例如铺子的脖子一会儿看是赭色的，一 
会看是紫紅的，一会儿看是金色的，这也可以是由于我們所站的地 
点不同。由于这个原因，同样地，同一件东西一个健康的人尝起来 
是甜的，而一个病入尝起来是苦的。这一班人也就是那些主张感 
性性质本身并沒有“維何性”的人。据說这些感性性质只不过是 一 
些形状。 

自然哲学家里也还有另外一些人，其中有些人并不相信这种 
学說;他們并沒有把形体中的一种“維何性”归給这些性质;他們毋 
宁是认为这些性质只不过是各种感官所固有的一些感受，在感性 
事物中并沒有它們这种东西。 

我們已经指出过这种意見不足取。我們也曾经指出过，在某 
些形体里有一种影响舌头的特质，例如我們尝它的时候称之为甜 
的那种东西，其他的各种形体也各有一种另外的特质。这种特质 


我們称之为味道，而不称之为別的东西。 

至于那些主张有各种形状的人，我們在上面已经搞垮了他們 
的原則了。再說，这种原則的錯誤我們有时候很快就看出来了，因 
为如果感官所知觉的 I 是形状，当我 們触至 形状并且专門以眼珠去 
知觉它的吋候，我們就应当也看到了它的顔色 D 的确，单独一样东 
西，在单独一个方面，只知觉单独一样东西;所以，如果一件事物是 
在一个方面被知觉到的，而不是在另一个方面被知觉到的，那沒有 
被知觉到的东西就会异于被知觉到的东西。因此顏色就异于形状; 
同样地，热就异于顏色，除非是——我的眞主1——我們說一件单 
独的东西以两种不同的印象影响两件东西，它在一件东西上造成 
的印象是被“触到”，而它在另一件东西上造成的印象則是被“看 

到”。如果情形是这样的，形状本身就不会被知觉到，而相反地会 

* ». 

以 一 种不同的印象在不同的感官中开始成为另 一 个异于它本身的 
东西。 

感觉者也是一个形体。然而，照德謨克里特說,形体只是凭形 
状来接受一种印象;所以嗥觉者也就只是凭形状来接受一种印象。 
于是，一件单一的东西就是作为某一种形状影响一个器官，作为另 
—种形状影响另一个器官;然而照他的說法,不能被触到的形状是 
根本沒有的。这样，被看到的东西也就应該能被触到了。 

其次，看起来很明显，在顏色中有一种相反的东西，在味道和 
其他的东西里面也是一样。但是沒有一个形状是与一件东西相反 
的。这一班人其实是把每一种感觉对象都当成被触到了，而且的 
确他們还肯定过，在視觉方面，是有某种东西深入其中触到它的。 
如果是这样，感觉对象之所以是一■个整体，也就是說，其所以是这 
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个形状，就应該只是通过两个方面了①。 

在那些不平常的东西中間，他們忽視一件事实，就是只能当形 
状中有顏色或味道或气味或其他性质的时候，形状才被知觉到，一 
个赤裸裸的形状是絕对感觉不到的。如果赤裸裸的形状竟会变得 
感觉得至 II ，那它就会在感官中产生出这些印象中的某一个印象，而 
这个印象不会是形状的性质。于是，这些印象的存在就是合法的 
了。如果这些印象只是形状本身，赤裸裸的形状就应当被感觉到， 
而无須另一种东西与它一起被感觉到了。 

有些古人®曾经說，有时可以承认灵魂不要任何中介、不要各 

j 

种器官而知觉到感性事物。中介，例如空气之于視觉作用；器官， 
例如眼睛之于視觉作用。但是他們离开眞理是很远的。因为如果 
感觉是在灵魂中凭灵魂自身产生的，并不需要这些器官，这些器官 
就是創造得毫无作用的了；灵魂就不会从它們得益了。 

其次，当他們认为灵魂沒有形体也沒有位置的时候，說某些形 
体靠近灵魂，向着灵魂，所以为灵魂所知觉，另一些形体远离灵魂， 
避开灵魂，所以不为灵魂所知觉，就是荒謬的；总之，在形体对灵魂 
的位置方面，就应当旣沒有什么分別1也无所謂隐,无所謂显了。 
这些性态实际上是属于形体与形体之間的关系的。所以就应当或 
者是灵魂知觉到一切感性事物，或者是知觉不到，虽然并沒有什么 
感性事物的远离使感性事物不被知觉，因为这种远离（相对于一件 
东西的远离）毫无疑問会是感性事物的呈現的反面；于是，相对于 
这件东西，感性事物就会一会儿有一种远离，一会儿有一种呈現, 

① 指通过頼笕和触笕。一譁者 

② 指新柏拉图浓。一譯者 
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而且这是地点方面的，是按照一个位置說的。这样，灵魂就应当是 
形体了，但是这却不是这些人的学說。 

我們还会向你說 明:如 果說被知觉到的形式(这种形式是不完 
全地从质料以及各种与质料的联系中抽出来的)是恒定的，并不要 
一个有形体的器官，那是荒謬的。如果灵魂知觉事物并不需要中 
介，視觉就应当旣不需要光，也不需要透明体为中介，把視觉对象 
拿到眼睛边上来就不会妨碍視觉作用，把耳朵堵塞起来就 qf ： 会妨 
碍声音，这些器官所遭到的損害就不会妨碍感觉。 

在人們中間，那些把中介当作一种妨碍的人說，中介物越細 
致，就越有指示性;如果沒有中介，說得更明白一点，如果是一个純 

粹的眞空，指示就是完全的，事物不用变得比我們看到的更大，我 
們就可以看見天上的一只螞犠了。这是一些虛妄的言論。 如果事 
实上中介的細致必然造成一种放大作用，我們也不能因此就接着 
說所謂中介的不存在应当起放大作用，因为細致并不是一条通往 
形体不存在的道路。至于眞空，在他們看来，就是形体的不存在。 
相反地，如果在感性事物与感觉者之間存在着眞空，这两者旣然是 
分离的，也就不会有任何彼此相連接的地方存在，也就决不能有活 
动与遭受存在 D 

但是在人們中間，有些人曾经有过不同的想法，认为通觉或灵 
魂依靠普紐馬①，这种普紐馬完全是一种細致的形体(我們稍后将 
陈述这种形体的性态〉，所以是知觉的器官，并且只有它能够伸张 

到感性事物去;于是它遇到感性事物，或者面对着它們，或者对它 

# 

①希腊文，原意为风。二世紀时希猎医生格 命用- 个名詞表示一种假定的心災 
粞气,以之說明心理現象。一譯者 
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們采取一个位置，而这个位置便使知觉成为必然的。 

然而这种学說 也是謬 誤的，因为普紐馬的实体只有在这些从 
各个方面围绕着它的防护物之內，才能保持它的秩序；的确，如果 
有一件东西从外面混迸其中，这件东西就会破坏了它的实体的組 
织和組合。其次，这种普紐馬是沒有出去和进来这两种位移运动 
的；如果它有，它就会离开人，又回到人，人就会在同一时間自动地 
死去又活来了。如果普紐馬具有这种性质而存在着，就不需要各 
种有形体的器官了。 

a 

所以眞实的情况 是：各 种官能需要有形体的器官，并且其中有 
—些还需要中介。因为感觉是一种遭受，这是由于它凭着各种官 
能从感性事物接受形式，同时它是一种配合着現实的被知觉者的 
改变。所以現实的感觉者像現实的被感觉者，潜在的感觉者像潜 
在的可感觉者。被感觉者实际上就是接近者；它乃是感觉 者賴以 
由被感觉者的形式形成的东西。所以，感觉者是以某种方式感觉 
其自身，而不是感觉被感觉的形体，因为它是由形式形成的，而这 
个形式乃是接近的被感觉者。 

至于外在的东西，則是由形式形成的东西，而这个形式乃是远 
离的被感觉者。所以是形式本身被感觉，而不是雪被感觉，是它本 
身被感觉，而不是冷被感觉，如果我們的意思是指最接近感觉的， 
其中并无中介的东西的話。 

感觉者的那种来自被感觉者的遭受，并不是通 a 推动而造成 
的，因为其中并无从一个对立面到另一个对立面的改变；它毋宁是 
一种成就性的作用，我的意思是說一种成就性，这种成就性曾经是 
潜在的，已经变成了現实，而并沒有一种作用在潜在性中被消灭 
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現在旣然我們讲过了知觉，而知觉是比感觉更一般的，我們就 


要在絕对的意义之下来讲一讲感觉作用是怎样的。所以我們說， 

4 

每一种感觉都知觉到它的感性对象以及它的感性对象的缺乏。它 

的感性对象，是它从本质上知觉到的；至于它的感性对象的缺乏， 

則好像黑暗之于眼睛，寂靜之于耳朵，因为黑暗和寂靜是潜在的， 

不是現实的。但是說到知觉，黑暗与寂靜之被知觉，是无須感觉有 

知觉的，因为知觉并不是我們所看到的一种顏色，也不是一种我們 

. 

所听到的声晉；它之知觉到它們，只是凭着理智的作用和評价的作 
用，•这是根据后面将要看得很明显的这两种作用的性态来說的。 


第三节嫌触觉 

在动物賴以成为动物的感觉中，第一种是触觉。正如一个賦 
有土灵魂①的东西具有一种营养机能，而可以一样一样失去每一 

餐 

种別的机能，但是反过来却不行。营养机能相对于土灵魂的其余 
各种机能的情况，就是触觉相对于动物的其余各种机能的情 52 ，这 
是因为动物的基本耝合来自触觉的各种性质。它的組织实际上是 
来自这些性质，它的毁灭則来自这些性质的扰乱。 

感觉能力是灵魂的一种指导者。所以应当有第一指导者(就是 
指示毁灭的途径与保持完 整的途 径的东西），并且在指示事物的那 
些指导者的前面，应当有某些东西，作为一种有助于成立的外在功 
用或一种引向毁灭的外在灾禍的依据。 

一 I ■ i,i ■■ ■ I m P 

①根据亚里士多德*論灵魂 • ![ ,12的說法，植物是完全由土构成的，只有营养机 
能，沒有触笕，也沒#其他 官能。 ——譯者 
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但是，虽然味觉在所尝到的各种东西里面指示出那种借以保 


全生命的东西，有时候味觉破坏了动物却仍然能够是动物。因为 


每每有另外一种感觉来帮助它謀求适宜的养料和迴避有害的东 
西；但是說到其他的各种感觉，比方說，就不能有助于知道身体周 
围的空气是热的还是冷的。 

总的說来，餓是对干而热的东西的欲望；渴是对于冷而湿的东 
西的欲望。养料其实就是那种获得触觉所知觉到的这些性质的东 
西。各种滋味乃是一些享受。就是因为这些緣故，常常味觉由于突 
然发生的損害而破坏了，动物却仍然活下去。因此触觉是感觉中 
的第一种，并且每一个地上的动物都必須具有它。 

至于运动，有人会說它对于动物乃是触觉的兄弟。正如在感’ 

< 

觉中有一种居先，同样地，在机能中运动也似乎是居先的一种。大 
家都知道，在动物里面，有一些是具有触觉而并无运动机能的，例 
如某些种介类。然而我們說随意的运动是以两种方式造成 的：从 
一个地点轉移到另一个地点的运动，以及动物肢体的收縮和膨脹 
的运动，虽然动物并不是整个轉移其地位。 

事实上不大可能有一种动物具有触觉而沒有某种运动机能， 
因为如果我們不是看見这个动物远远避开一件可以触知的东西而 
寻求另一件可以触知的东西，怎么会知道它具有触觉呢？ 

至于它們所想像的所謂介类、海綿等等的那种感觉，我們发現 
对于介类来說，在它們的壳里面,是有体腔內部各种脹、縮、屈、伸 
的运动的，虽然它們并不离开它們位置，由此可知它們感觉到可以 
触知的东西。似乎凡是具有触觉的东西本身都具有某种或者属于 
全身、或者属于部分的运动。 
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至 于可以 触知的东西，大家知道，就是热、冷、湿、干、縫、滑、 

重、轻。至于硬和軟、粘和脆之类，則是随着我們說过的这些东西 
被感觉到的。 

然后是热和冷，这两者都是自身被感觉到的，并不是因为它們 
在器官中激起了某种遭受。 

至于硬和軟、千和湿，有人①认为并不是凭自身被感觉到的； 
毋宁說湿是由于偶尔順从滲入身体的东西滲入，干是由于加以抗 
拒，因而使感受的肢体发干和受到压力。粗糙也有同样的情形，因 
为它在那些凸出的部分里面产生出一种压力，而在除此以外的其 
他郜分里并不产生任何东西；光滑的东西則产生光滑和均勻。重 
产生引向最低部分的作用；轻則相反。 

我們向提出这神說法的人說，产生感觉作用而不从而产生出 
—种遭受，这在沐质上并不是感性事物的情況：的确，热如果不烘 
烤，就不会被感觉到。实际上，并非只是感性寧物中的东西被感觉 
到;相反地，是从感性事物而来并开始存在于感觉者之中的东西被 
感觉到，所以如果这种东西不开始存在，感性事物是不会被知觉到 
的。然而感性事物在本质上乃是这样一种东西，凭着这种东西，在 
感觉器官中就开姶有一种性质存在，与感性事物中的东西相似;于， 
是，性质就被感觉 到了。 

f 

同样地，压力来自千的和粗糙的东西，光滑来自光滑的东西， 
引向一定方向的作用来自重的和轻的东西。重和轻誠然是两种傾 
向，延引作用也是一种向着一定方向的傾向。 

所以，当这些性态在器官中开'始存在的时候，它們之被感觉 

①似指德謨克里特的学說。——譯者 
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到，就不是通过热或冷、滋味或顏色或者感性事物中其他这一类的 
东西为中介，因此，中介就变得异于一个第一感性事物或一个本质 
上是感性的事物;它毋宁是变成第二性的或偶然的感性事物了。 

然而在这里有另外一种被感觉者，例如連续的中断，就是由这 

I 

种被感觉者和其他的被感觉者产生出来的，而不是由热、冷、湿、 
干、硬或以上所列举的那些东西中間的一种产生出来的 a 

各种触觉快乐的感觉也是这样，例如性交之类的快乐。所以 
我們应当考察这些快乐是怎样的，以及它們与触觉机能的关系是 
怎样的 D 

每些人曾经特別地认为，其余的各种性质之被感觉到，只是通 
过那种因連续的中断而开始存在的东西的中介。但是事情并非如 
此。热和冷由于耝织被它們^改变了，事实上是按照它們的中間性 
而被感觉到的；熬而連续的中断在整个形体中并不是均勻的、也 
不是相似的 0 

* 

■ 

然而我們說，动物旣是由各种元素的混合而产生，也是由組合 
而产生的。健康和疾病也是一样。这两件事具有与混合有关的东 
西，这两件事也具有与安排和組合有关的东西。正如破坏的东西 
来自混合的破坏，同样地，毁灭的东西也来自組合的破坏；疋如触 
觉是一种使人避免破坏混合的感觉，同样地，它也是一种使人避免 
破坏耝合的感觉。 

我們也是凭借触觉而知觉到連续的中断及其反面，亦卽連续 
的重建。我們說，所有的性态都是身体的性态的一个对立面，是在 
通过变更而发生变化的时候以及过渡到自身的时候被感觉到的， 
而并不是在开始活动和靜止的时候被感觉到的。这是因为感觉是 
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一 种一定的澧受，或者是連接在一种一定的遭受上面的。 

但是只有当一件东西休止而另一件东西开始活动的时候，遭 
受才存在。至于靜止的东西，其中是沒有遭受的。在适当的和坏 
的混合中也是一样。的确，当那些坏的混合处在靜止伏态中并且 
破坏了基本的混合，因而变得好像是基本的混合时，它們是感觉不 
到的。就是因为这个緣故，痨病的热度是感觉不到的，虽然它比三 
阴 瘧疾的 热度还要强。如果基本混合还存在，而这些新来的混合 
与它們相对立，后者就会被感觉到。这就称为舁质混合的病症。 
那在靜止中的，則称为合宜的混合的病症。 

但是痛苦和痛苦的緩和也属于凭触觉感知的东西 。在瘙一方 
面，触觉是与其余的各种感觉有区別的，这是因为在其他各种感觉 
中，有一些并不在它們的对象里感到快乐和痛苦，另一些則通过一 
种感性事物为中介而感到快乐和痛苦。 

至于那些其中并无快乐的感觉，例子是,在各种顔色里旣不发 
現快乐、也不感到痛苦的視觉;相反地，灵魂則因之痛苦和在內心 
中感到 快乐。 

耳朵里面的性态也是一样，因为耳朵由于一种强烈的声音而 
感到痛苦，眼睛則由于一种过度的'顏色、由于閃光而感到痛苦。 

所以我們感到痛苦并不是由于我們听和看，而毋予是由于我 
們触知，因为其中有一种有关触觉的痛苦开始出現，同 样地， 凭着 
这种痛苦的停止，則在其中有一种有关触觉的快乐开始出現。 

至于嗅觉和味觉，当它們获得二种拂逆的性质或順适的性质 

k 

时,就感觉到痛苦和快乐。'至于触觉，有时候它因触觉性质而感到 
痛苦和快乐 ，有; 时候它之感到痛苦和快乐，并非以一种最初被感觉 
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到的性质为 中介， 或者說得更明白一点，是凭着連续的中断及其重 
建。 

在触觉所具有的各种特性中，有我們借以感知的自然器官，这 
是一■种神经质的肉，或 一 种肉和 一 种神经，凭借接触而感知，虽然 
并无任何 中介。 毫无疑問，这种肉和这种神经是由于接触到的那 
些具有各种性质的东西而发生了改变，当它們由于这些东西而发 
生改变时，我們就有所感知。 

但是并非每二种連同着感觉对象的感觉都是这样。不应当认 
为只有神经賦有感觉能力，因为实际上神经乃是使有关触觉的感 
觉机能达到一种异于它的器官卽肉上去的东西。如果賦有感觉能 
力的东西只是神经本身，人的皮肤和肉中賦有感觉能力的东西就 
会是一种有广袤的东西^如网状組织了。肉的感觉能力并不在于 
它的各个部分的全体，而在于其中的网状部分，說得更明白一点， 
感受触觉的神经乃是全部传达和接受的东西。 

凹神经是传达視觉的东西，但是它并沒有接受能力；接受者只 
是它传达到的那件东西，卽水晶体液，或者是那被包 af 的东西，卽 
普紐馬。 

因此很明白，接受感觉能力乃是肉的本性；如果它需要 从另一 
个地点和另一个肢体的机能接受感觉能力，神经就是两者之間的 
媒介。 如果本原存在于肉中，它虽然是肉，仍然会凭着自身而賦有 
感觉能力。 

心脏也是一样；虽然在心脏的实体中分布着一种神经质的网 
状組织，它却仍然可、以接納感觉能力，并且把它传达到一个单一的 
根源上去，感笕能力从这个根源传到脑子，然后再从脑子传到其他 
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的肢体，这一点以后将会很明白。 * ' 

肝脏中的情形也是一样，其中分布着网状的血管，以便从它进 

4 

行接納并向別的地方传达。可以承认，肝脏中网状組织的分布，是 
为了使它的生存巩固，使它的皮肉加强。我們馬上就要对其他各 
处的这些性恣作出說明。 

触觉的特性也在于全部包裹身体的皮肤都凭着触觉而賦有感 
觉能力 ，其中 沒有任何一个部分是与触觉隔离的，这是因为这种感 
觉成为指示者的时候，便监視着身体上所发生的这样一些事情，这 
些事情不管发生在哪个肢体上，都会滋长必然毁灭的根苗；必須 
說，整个身体全都由于触觉而变得賦有感觉能力。因为这些事情 
有时候传达到另外一些的感官上是不必凭借接触的，并且是从远 
处来的，所以这些感觉器官只要是一个单独的肢体就够了。 

当那种已经与一种損害相連的感性对象呈現于灵魂时，灵魂 
是对它有 U 识的；所以它規避这种对象，并且与形体一道避开这 
种損害的方向。如果触觉器官是一个肢体，灵魂就会只知觉到有 
損害的事物中单单与这个肢体接触的那件事物。但是，似乎各种 
触觉机能是一些多数的机能，其中每一个都以一种对立为其特点。 
所以知 觉到热与冷的对立的机能，是异于知觉到重与轻的对立的 

机能的 o 

的确,这些属于感觉能力的基本作用，应当每一类各有一种专 

K 

有的机能;否則当这些机能均勻地分布在所有的器官中的时候，这 
些机能就会被认定为同一种机能，正如触觉如 果珀眛 觉分布在整 
个身体上,就像它們分布在舌头上那样，我們就会认定这两者的本 
原是同一种机能》所以,当这两者在并非舌头的东西里面分开的时 
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候，两者的不同就被认识到了。 ‘ 

决不应当认为这些机能中每一种都各有一个专門属于它的器 
官；相反地，可能有 - T * 个单独的器官为它們所共有，也可能在这些 
器官中有一种感觉不出的划分。对于触觉来說，大家已经同意，如 
果它有自然的器官，这将会是中介；而旣然每一种中介本身都必然 
沒有被它传达的东西的性质，由此可見，当它接受了这种东西并已 
加以传达的时候，它是传达了一种新的东西。从这种东西产生出 
遭受，以便由遭受产生出感觉，而且遭受只为一件新的东西所产 
生。触觉的器官情形也是一样;然而那种旣不是热、也不是冷的中 
介，乃是依照着两种方式: 一 种是它絕对沒有这两种性质的任何迹 
象；第二种是它有它們的一些迹象，但是这些迹象在其中是中間性 
的。所以中介旣不是冷也不是热；它毋宁是中間性的，居中的。 

然而触觉的器官絕对不可能脫离这些性质，因为它是由这些 
性质組成的;事实上，它的这种脫离这些极端的状 5 E 之所以存在， 
应当是由于混合和中間性，这是为了知觉超出它的范围的东西。但 
是，在那些触知物的混合体中，最接近中間性的，最适宜于这种感 
觉。例如，在动物中人是最接近中間性的，他就是其中最适宜于触 
觉的。 

旣然触觉居感觉中的首位，地上的动物是不能与它分离的，并 
且触觉的存在只是依靠一种借以判断对立面的中間性的組合，由 
此可見，各种单純的元素和接近单純 元素的 东西是旣无感觉能力 
亦无生命的，在这种接近单純元素的东西里只能有生长。这就是我 
們对于触觉所要讲的。 




第四节論味觉和噢觉 

味觉是跟在触觉后面的；它的用途是使身体維持存在的那种 
作用，这就是刺激对于养料的欲望和选择。它与一件东西里面的 
触觉是一类的；就是說，味觉的对象经常是凭接触而知觉到的；但 
是它又与接触有区別，因为接触本身并不传达滋味，例如，对于热 
的接触本身是传达热的。 

相反地，味觉好像需要一种中介来接受滋味，而这种中介本身 
是沒有滋味的，这就是由刺激那种称为唾腺的器官而产生的唾液。 
因为尽管这种体液沒有滋味，实际上它是传达滋味的，如果有一种 
滋味混在其中，像胆汁混有苦味，胃液混有得自酸性的酸味那样， 
唾液就会把这种滋味混在它所传达的东西的味道里去，使它变成 
苦的和酸的。 

在这里可 m 硏究+个問題 :这种 体液之为中介，是否只是因为 
具有滋味的东西的部分混合在其中，混合得遍布在这种体液里，然 
后这种体液滲透到舌头里面，在那里混合起来，于是舌头就掌握到 
具有滋味的东西？抑或是这种体液之变得可以接_味，并不是 
由于混合文 

这个問題的确是这个地方应当硏究的。因为如果感觉到的对 
象是那种混合的东西;唾液就不是一种絕对的中介，毋 宁是- ^种使 
感性实体容易到达的中介，商感性实体則把性质蒂綹感觉者。至宁 
感觉能力本身，只薙凭着感觉者与感性对象的接触商存在，并不痛 
要中介。如果唾液接受滋味，并且把它当作性_获 傳/被 瞌觉者 
实际上就会是唾液;它将无需中介就成为被感觉者；当滋味遇到味 
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觉器官的吋候，味觉器官就掌握到滋味。所以，如果来自外界的感 
性事物有办法达到一种接触状态，而这种状态无需这种中介就透 
进去了，一种滋味就会不像視觉对象那样，視觉对象沒有一个中介 
是不能遇到視觉器官的，因为視觉器官被触到的时候，是絕对不能 
感 知的。 

这种体液有更强的理由应当是协助性的，应当获得相似的性 
质而同吋又是异质的。如果无需这种体液而存在着一种办法达到 
深入的接触，味觉就能存在。如果有 人問： 旣然濉味造成一种阻 
塞，妨碍进入，它是怎样被尝到 的呢? 我們說 ：首先 ，它凭着这种体 
液的中介而混合起来，然后在它已经混合之后，它的那种得自收欽 
作用的压力才发生一种影响。 

味觉所知觉的滋味是甜、苦、酸、麻、澀、辣、腻、坏味、淡味，淡 

m 

味看来是滋味的缺乏，好像水和白煮鸡蛋的味道。至于其他的那 
些滋味，是有多数的中間滋味的，而且其中有一些虽然产生味觉， 
却也产生一种触觉。所以，由滋味的性质与触觉的印象組成了一 
种在感觉中分辨不出的单一的东西，然而这种单一的东西却变得 
好像是一种純粹的、与其他各种滋味有区別的滋味。 

事实上，似乎在那些处在极端滋味之間的中間滋味里面，有某 
种滋味伴随着另一种滋味、一种扩散作用和一种温热作用，合在一 
起称为辣。又有一种滋味伴随着另一种滋味和一种扩散作用而沒 
有温热作用，这就是酸；还有另外一种滋味伴随着滋味、干燥作用 
和收歛作用，这就是 S 。 在两卷关于医学的书里已经陈述过的东 
西就是这样的。 
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說到嗅笕，虽然人在嗅的方面是其余的各种动物中最精明的 

• • • • 

(他可以凭摩擦使那些隐藏的气味发散出来，而这是人以外的动物 
所不能的；并且他深入地加以考察，以便把它們聞出来，在这一方 
面他是无与倫比的），然而，它的确不是很强有力地接受各种气味， 
以致各种气味使他在想像中回想起某种与所发出的气味类似的东 
西，例如所触到的东西和所尝到的东西；相反地，在人身上，气味的 
印象几乎是一些微弱的 印象。 

就考因为这个緣故，人給气味定的名称只是两个方面的。一 
个方面是适意和不适意，因为人們說香、臭，就像人們說味道好或 
不好一祥，不能設想出一种分別或—种 称呼； 另一方面則是按照着 
滋味，根据滋味将各种气味定名为甜妹，酸味，¥像人們慣常連到 

某些滋味上的那些气味是与这些滋味有联系的，是凭着这些滋味 

_ 

而被认识的。似乎人对于气味的知觉很像鈍眼动物对于事物的形 

* 

象和顏色的知觉，这些动物之感知这些东西，几乎只是在一种想像 
的、不定的钯握的状況之中，就像近視眼远远地看一个形象一样。 

但是的确有許多鈍眼的动物感知气味的能力极强，例如螞蟻， 
这一类的动物似乎是不用聞和嗅的，毋宁是空气把各种气味传达 
給了它們。嗅觉的中介也是一种无气味的形体，如空气和水;就是 
这两种东西把气味从所嗅的东西中带来。 

然而人們对于气味問題的意見是不同的。事实上，其中有些人 
曾经认为 r 气味是由于一种东西的混合而来，这种东西是虫一个有 
气味的、溶解了的冒气的形体发 出的; 所以.气味是混合在中介里面 
的。另一些人則认为气味是由于中介的一种改变而来，而在中介里 
并不混合着一种来 B —个发出和溶解着这种气味的形体的东西。 


% 
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还有另外一些人曾经說过，气味并不是由于另一种由它的形 
体发出的东西的混合而来，也不是由于中介的改变而来。这意思 
就是說，发出气味的形体作用于无气味的形体，而在这两者之間又 
有一个无气味的形体，不过它并不作用于这个中介；相反地，根据 
人們对于声音和顏色的到达方式所說的，中介乃是巩固发出气味 
的东西对无气味的东西所起的作用的东西。我們还是以肯定这种 
說法的眞理性并加以思考为宜。 

然而每一个对这些学說作某种保留的人，都各有一套論证。 

宣揚蒸气和烟雾的人举出一些证据說，如果气味的播散不是由于 

* 

一件东西分解的結果，热和那种解放出由摩擦和蒸气而来的热的 
东西，以及其他这一类的东西，就不会是解放出各种气味的东西， 
冷也就不会把这些气味藏著起来。所以很明白，气味之达到嗅觉， 
只是凭着一种从有气味的东西里发出的蒸气，而这种蒸气是混在 
空气里面并且穿过空气的。因此，当你深深地嗅苹果的时候，苹果 
就因为分解了的东西太多而皺起来。 

但是那些宣揚过改变說的人却举出一些证据說，如果那些充 
満在聚集地点的气味的存在，只是凭着某种东西的分解，当分解的 
吋候，发出气味的东西就应当因为有些东西从它分解出去而减轻 

4 

其重量，縮小其 体积。 

那些主张气味 a 这种方式达到的人，則特別声明我們不能說 
有蒸气从有气味的东西里分解出来，也不能說蒸气通过了一百多 
波斯里的距离。我們也不可能作出判断說，有气味的东西在各种 
形体的变化里比火在它烤热这些形体的活动里更强烈。猛烈的火 
也只烤热它的周围一定限度內的东西，当火力达到一箭远的地方 
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时，就是大火了。有吋候我們发現气味达到了远方，这就打破了那 
种怀疑，卽认为气味的到达并不是由于一种扩散的蒸气或一种传 
布开来的改变而造成的。 

我們已经知道，在希腊人和非洲人的国土里，人們是根本沒有 

+ 

見到过鷲烏的，也根本沒有躱避过鷲鳥，这些国家与盛产鷲鳥的 
国家之間有很大的距离，接近我們說到过的那个距离。然而在某 
些年分里这些国家曾经发生过一場战爭，而鷲鳥并沒有向导就飞 
去啄食尸体了，这只能是气味指引了它們，因为气味曾经在一个距 
离以外指引它們，我們不能說各种蒸气或空气的改变是达到过这 
个距离的范围的。 

< 

而我們則說，可能被聞到的是蒸气;可能空气本身为具有气味 
或变得具有一种气味的东西所改变，而且，可能它的規律是蒸气的 
規律，也可能一切賦有泰入的特性的有細致部分的东西，在达到 
和碰到嗅觉器官的时候，乃是蒸气或者那种在所聞到的气味中改 
变了的 空气。 

你巳经知道，我們达到每一个中介，都是凭借一种改变，而且， 

如果感性事物能够碰到感觉器官，感觉器官就会无需中介而感知 

它。这就表明，改变是包含在这个領域之內的，例如，如果我們把 

樟脑蒸得整个实体都破坏了，并且从其中产生出一种气味，散布到 

一个一定的范围，有时候这种气味就可能会从樟脑扩散出去，凭着 

* 

轉移和粘附，从这整个地点的一个部分到一个部分,一直达这个地 

A 

点的双倍范围，因而在比这双倍范围更狹更小的区域里，会聞到与 
这种气味相似的樟脑气味。如果在这些小区域的每一个里面，都 
有某种东西从樟脑里蒸发出来，那么，所有的这些由于扩大双倍而 
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越出上述区域的区域里所分解出的全部蒸气，就会变成凭蒸气而 
产生的全部蒸气的双倍，或者与它成比例。所 2 U 在这种东西里发 
生的减少，就应当与它接近或者与它成比例，但是这种减少并不如 
此。所21很明显，在这里是可以有改变的。 


至于有人对上述传达作用所說的話，是很少有可能的，因为传 

达作用的存在，只是凭着那个产生作用的东西对于被作用的东西 

的某种关系或某种性态。发出气味的东西是完全不需要这个的， 

因为如果你想像樟脑已经移到它的气味达不到你的她方，或者說 

得更明白一点，已经突然消灭，这并不妨碍它的气味仍然在它之后 

留在空气里，毫无疑問这是由于一种改变或一种混合。 

至于人們对于鷲鳥命說的那些話，有时候我們可以承认，强烈 

的风在最高的大气层里把尸体分解的气味和蒸气带到上述的距离 

以外，而在感觉能力方面比人更强、所处的地点极高的东西，例如 

鷲鳥之类，便感觉到这些气味。但是你知道，的确有时候这些气味 

• 

在比达到人的气味高得多的地方达到許多动物，有时候可見的东 

+ 

西达到离幵很远的动物，这些动物在大气中飞翔和盘旋，因而它們 
的眼光能远达到极远的极端，因为它們的高度双倍于高山的頂峰 
的高度。我們是看見过那些非常高的山的山峰的；然而禿鷲越过 
这些高峰翱翔和盘旋，所以它們的高度几乎双倍于这些高山的高 
度，这些山的高度，我們可以看到，有六七天的路程。 

但是这种高度与高度的比例，不能与所見的东西的距离与观 


看者的距离的比例相比，因为你馬上就会在几何学里知道,要看得 
比較显著和比較大，所处的距离是存在着一些比例的。因此鷲烏 
并非不可能在大气中飞到那么高，高到这个距离的大小显然在 S , 
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可以看到那些尸首。如果否定了这些尸首的形象能达到鷲烏，就 
更容易否定尸首的气味能达到，因为气味在这一方面是更微弱的。 
正如有些动物不需要动眼皮和眼球就能看見，同样地也有些动物 
不需要嗅就能聞見，因为对于許多动物，嗅觉作用的发生是不用嗅 
的。 ' 


第五节論听觉 

旣然我們已经讲过触觉、味觉和嗅觉，我們就有更强的理由应 
当讲听觉。 

我們說，要讲听觉，必須先讲声音及其“維何性”，而为了这个， 
讲一讲迴声会是适当的。 

我們說，声音并不是有持续的本质的东西，并不是有稳定的存 
在的东西，在这种东西里面，凡是根据稳定性的法則，可以在白色、 
黑色和形象里面加以承认的东西，都可以加以承认,正如可以假定 

I 

在存在方面有延长的声音那样，但是不能假定声音有一种吋間性 
的存在的本原，像可以假定別的东西有这种本原那样。 

关于声音問題，可以說很明白、很显然，它乃是一种开始存在 
的东西，而且它的开始存在只是由于拔除或揸击。揸击，例如敲打 
—块石头或一片木头;于是发出一个声音。拔除，例如把一块折断 
的木头之类的整体上劈开的两部分中的一个部分从另一部分上拔 
掉，使它的两个部分在长度方面彼此分离开来。 

但是，我們发現并不是所有的撞击都有声音，因为，如果你轻 
轻地敲打一下像羊毛那样的东酋，你是不会听到声音的。你所敲 
打的形体必須要有某种抵抗力，你用来敲打这个被敲打的形体的 
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东西必須要一种猛烈的反坐力；这样才听得到声音。同样地，当你 
一 点一点地劈一件东西，或者劈一件沒有硬度的东西时，拔除就沒 
有任何声音。 

撞击，就撞击这一点說，是沒有差別性的，而拔除，就拔除这一 
点說，也是沒有差別性的，因为一个是造成接触的作用，另一个是 
分开的作用。然而这种造成接触的作用在力量和速度上与另一种 
造成接触的作用有所不同。这种分开的作用在这个方面也与另 一 
种分开的作用有所不同，因为一切要与另一件东西接触的东西，为 
了达到这另一件东西，必須占据原来与这件东西相接触的另一个 
形体的位置，而一切被从一件东西拔除的东西，为了达到新的位 
置，往往退出它原有的位置。这些运动毫无疑問是发生在一种湿 
的东西、流动的东西例如水或者空气里面的。 所以， 伴同着一切揸 
击和拔除，都产生一种空气的运动或这一类的东西的运动，这种运 
动的产生，或者是一点一点地、轻轻地，或者是突然一下凭着一种 
激动或一种猛•烈的曳引。 

当声音开始存在的时候，应当必然有一种东西存在，这就是空 
气或这一类的东西的一种猛烈运动。我們应当搞淸楚，究竟声音 
是撞击本身或拔除本身呢，还是一种波动从揸击或拔除来到空气 
里，还是一种产生于揸击、拔除之中或与之相連的第三种东西。至 
于撞击或拔除这两件事，都是凭着顏色为中介被視觉所知觉到的, 
但是任何一个声音都不能凭着顏色为中介而被知觉到；所以拔除 
和撞击并不是声音,或者說得更明白一点，如果这两件事是必不可 
少的，它們就是声音的原因。 

至于运动，人們对它是有一些怀疑的，同时人們又认为声音是 


空气的激动本身。但是情形也不是这样的，因为“运动”这个“种” 
也为其余的各种感觉官能所感知，虽然要以其他的感性事物为中 
介。造成声音的激动有时也被感觉到，因而造成痛苦。事实上有 
雷声把山击破的事情，有时雷声还打击一个动物，把它打死；人們 
还常常求助于号角的声音来击破高大的堡垒。我們在前面指出过， 
触觉有时候感觉到这种运动本身，但是并感觉不到声音；同时，知 
道某件东西是运动的人，也并不知道这件东西是一个声音。 

如果声音的本质就是运动的本质，而声音并不是某种随运动 
而来的东西和必然出于运动的东西，那么，知道这是一个声音的 
人，也就会知道这是一神运动。但是这样的事情是不存在的，因为 
同一件特殊的东西，只是在两个方面和凭着两种性态而同时旣被 
认识又不被认识。所以，它的存在方 式“声 音”这个方面，就維何性 
和特殊性而言，并不是它的存在方式“运动”这个方面。所以，由上 
述的运动突然而来的声音，乃是偶然的东西，它随着运动而来，与 
运动一同存在。 

听道中有一.个腔，腔中有不动的空气，当空气的激动达到听道 

时，这不动的空气就为一种传来的激动所激动，而因为在腔的后面 

有一个壁，在这个壁上分布着感知声音的神经，于是声音就被知觉 
到了。 

在关于声音問題的疑問中，有这样一个 問題: 声音究竟是一种 
存在的、从外界而来的、跟随在运动的存在后面的东西昵，还是一 
种与运动相結合的东西，或者只是当听觉由它得到一个印象时才 
开始作为声音而存在？ 

的确，可以相信声音并沒有那种来自外界的存在，而是凭着被 
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激动的空气的接触而幵始存在于感觉 之中； 說得更明白一点，凡是 
凭着触及这样一个地点而接触到的东西，也在这个地点产生出一 

i 

个声音。那么，这个声音究竟是凭着听道中空气的激动而开始存 
在昵，还是它就是接触本身？对这个問逅，是很难下判断的，因为 
对于否定有来自外界的声音存在的人来說，并不能必然得出一个 
結論，和我們在其他各种感性性质方面必然得出的結論一样；事 
实上，在这里他应当为声音方面的感性事物确定一种产生声音的 
已知特性，而这种特性就是激动。 

激动与声音的关系，就像蜂蜜中的性质与在感觉中承受它的 
結果的东西的关系 a 但是在这里情形不同，这是因为蜜在感觉中 
造成的印象，和火在感觉中造成的印象，乃是两种感觉里面的东 
西。的确，就是因为这个緣故，与热相接触的东西，当印象保持 
在其中的吋候，每每也使別的东西变热；而声音和激动的情形并不 
是这样。因为激动是一回事，声音 是另一 •回事;激动为另一种器官 
所感知，但是这种性质①并不为另一种器官所感知。其次，也并不 
是所有凭着影响而产生一种印象的东西本身必然与这个印象相 
似。所以应当搞淸楚这一方面的情形的眞实情況。 ’: 

而我們說，.根据认为所听到的偶然物具有一种来自外界的存 
在的那种理由，也可以认为，如果声音只是在听道本身中开始存 
在，就必然或者是空气的激动本身会被听觉所感知，或者是不被感 
知。如果空气的激动为听觉所感知（我并不是說它以某种方式被 
感知，因为它是作 为激动 而触到感笕器官的），它之被听觉感知，就 


①指声音。 一 薄者 


会或者是照原样，或者是通过声音为中介；然而，如果它是照原样 
为听觉所感知，而第一个被听觉所感知的是声音（这一点是沒有疑 
問的），激动本身就会是声音了。 

但是我們已经駁斥了这种說法。如果它是通过声音为中介而 
被听觉所感知，凡是听到声音的人就会知道声音是一种激动，正如 

凡是感觉到方形的顏色并且通过顏色为中介而感觉到方形的人， 

« 

都知道那里是一个方形一样。然而情形并不是这样。而如果它只 
为触觉所感知，也会得出我們已经說过的結果。 

所以，激动并不是必然为听声音的作用所感知的。我們可以考 
察一下随之而来的事情。我們說，当听到声音的吋候，也听到它的 
方向。其所以听到方向，必定或者是因为声音的产生 =和存在的本 
原在这个方向，声音来自这个方向；或者是因为传送到耳朵里的东 
西（在声音已经产生以后，耳朵里是沒有声音的），当达到耳朵的时 
候，是从这个方向传送来的，是从这个方向反射过来的，于是人們 
就以为声音来自那个方向；也可能是两种原因都有。 

< 所以，如果方向之被听出，只是单单由于传送来的东西，那就 
意味着传送过来的东西本身就是感觉对象，因为，的确，如果它沒 
有被感觉到，作为它的本原的方向怎么会被感觉到了呢？由此可 
見，如果是这样，当知觉到声音的方向吋，空气的激动就会被听觉 
所感知了。 - 

不过我們已经說过，这并不是必然的。如果它之被听到是由 
于两个原因，就也会得出那是不可能的結論。但是声音是可能伴 
随着激动的。因此只能是 :其所 以如此，乃是因为声音本身产生于 
激动并且来自激动。如罘声音只是单单在耳朵里面开始存在，它 
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的原因来自左边或右边就会沒有分別了，尤其是，它的原因就不会 
被感觉到了，因为在这里是把接受印象的东西当成了原因本身。所 
以，声音的方向将不会被知觉到，因为原因只有在达到时才被知觉 
到。那种只在原因达到时才开始存在的东西，怎样能够被知觉到 
昵？所以已经很明显，声音有一种来自外界的存在，这并不是就它 
是我們現实地听到的东西而言，而毋宁是就它是我們潜在地听到 
的东西而言，并且就它之为这样一种东西、类似激动的性态之一 
种、却不是激动本身这一点而言。 

但是我們应当作出一番辯解，证明我們关于敲击者与被敲击 
者的論述是对的。我們說，对于撞击来說，必定有一个运动先于撞 
击，和一个运动跟在它后面。至于先于撞击的运动，有时是由两个 
形体中的一个造成的，就是这个形体来到另一个形体上;有时它是 
由两个形体共同造成的，但是必定要两个形体中的每一个或者其 
中的一个以一种显著的方式面对着另一个。因为如果其中之一在 
接触的时候 退回来 了，或者說得更明白一点，在一个觉察不出的时 
間內退回来了，那就沒有声音。敲击者与被敲击者，两者在一起造 
成了声音；然而在两者之中，最能造成 声音的 乃是最坚硬和抵抗力 

最强的。它的印象因此也比鉸有力。 

至于第二种运动，乃是一种强力造成的空气的逆流和两个形 
体之間空气的收縮。硬度有助于空气收縮的强度，光滑也是如此， 
因而空气不能散布到凹凸不平的皺紋里去；密度更适宜于防止空 
气滲入那些因缺乏坚实性而造成的皴紋。 

有时被敲击的形体湿到了极点并且軟到了极点，但是，当用力 
打击它而中間的空气要钻进去或者在两者之間的空間里收縮的吋 
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候，这个形体就不再是那样的东西，不能让中間的空气钻进去，在一 
个很短的时間內使它裂开了。相反地，它抵抗中間的空气，而中間 
的空气也并沒有从正面被頂回来；說得更明白一点，它还在抵抗打 
击它的东西，因为打击它的东西在推它，要想使它在很短的时間內 
裂成許多片。但是这并不是接受者的潜在性所能办得到的，也不 
是打击者的潜在性所能办得到的；所 a 它是不可能被打碎的，它保 
持着面对打击者,.于是中間的空气就收縮了 D 其中是抵抗力代替 
了 硬度。 

当你考察你把鞭子轻轻地放在水里揮动的动作时，你就认识 
这一点了 :这样 做你就 可以轻 易地把水分开，不致于費气力；如果 
你着急，水就会抵抗，就会反抗你。关于空气，情形也是一样。或者 
說得更明白 一 点，有时候空气本身的一部分会变得有阻力，而在这 
—部分和在打击时收縮的部分之間的另一部分空气則会变得收縮 
起来5或者說得更明白一点，空气可以变成三个 部分： 一部分是打 
击的，如风，另'一部分是抵抗的,而另一部分是在这两者之間的空 

間里依照激动的一神性态而被压縮的。 

■- 

但是硬度和密度并不是产生这种激动的第一 原因； 相反地，激 

w 

动之属于硬度和密度， 是在于 它們有助于抵抗力这一点。第一原 
因是抵抗力。所以，声音之开始存在，是靠两种像这样互相打击、 
互相抗拒的形体之間的那种湿的 v 流动的、收縮的形体的激动。 
正如水、空气和天球分有传达顔色的本性，而这种本性称为透 

4 

明性；同样地，水和空气也有一种观念，这两者分有这个观念，因为 
声音开始存在于它們之中，这个观念的名称是激动的接受。这并 
不是由于水或空气是中介，正如透明性的存在并非由于天球和空 


第二章〔論各种外部宫能〕 


S9 


气是中介一^样。似乎水和空气由于传达气味和滋味，也有一^种无 
名称的观念。让传达滋味的湿度具有“有味性”吧！至于气味的轉 

移所分有的东西，則沒有名称。 

¥ 

至于迴声，則是凭着上述激动所逼出的一种激动而开始存在 

« t • • 

的。 因为， 当一件像山或墙这样的东西抗阻这种激动，使它停下来 
的时瘊，随着也就有一种收縮存在于打击墙或山的这种激动与另 
一股空气所打击的东西之間，凭着这股空气的收縮，把它推回去， 
送到原来的地方。因此，它的形象就是原来的形象，情形正如把球 
投到墙上去，空气必然在两者之間的空間里被逼出一种激动，而球 
必然弹 回来。 

我們已经用上面所說的話說明过，什么是使这个球弾回来的 
原因？就算这原因是空气的回 轉吧！ 我們还要考察一下，迴声究竟 
是—个凭着作为第二个激动的空气激动而开始存在的声音昵，还 
是伴随着第一股挤得以一种方式跳起来的空气的激动？ 

禪声似乎是挤得跳起来的空气的激动。就是因为这个緣故， 
迴声是凭着一种特性和一种性态而存在的，虽然从这股空气产生 
的撞击并沒有使一个声音从可 a 忽略不計的第二股空气的激动产 
生出来。因为像这股空气的撞击这样的撞击，乃是一种并不强烈 
的揸击;如果它强烈到产生出一个声音，它就会对听有妨害了。 

似乎毎一个声音都有一个迴声，虽然是听不到的，正如所有的 
光都有一个反射一样。其所以在房屋和住宅里听不到迴声，原因 
似乎每每 在于： 当产生声音的东西与反射声音的东西距离很近的 
时候，这两个声音并不是在两个彼此隔开的时間內听到的；相反 
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地，它們是一同被听到的，例如撞击的声音与揸击一同被听到，虽 
然实际上声音在撞击之后。 

但是如果反射的东西离得很远，这两个声音之間的时間是显 
然分开的，而且反射的东西是又硬又光滑的，同时它的反射由于跳 
跃得有力而且沒有多大間隔地继续着，那么，迴声就在一段相当长 
的时間里延续着，好像在热水澡堂子里那样。似乎就是因为这个 
緣故，歌唱者的声音在沙漠里比較弱，而在房頂底下歌唱者的声音 
則比較强，因为声音凭着与它几乎同时被听到的迴声而扩大了許 
多倍。 

应当知道，激动并不是一股空气自身在轉移的那种运动；毋宁 
說它类似水的激动中的情 況:水 的激动的发生，是靠一个接着一个 
的許多撞击的变迀，以及一个接着一个的靜止。这种产生声音的 
激动是迅速的；然而它并不增强撞击。 

但是，如果有人存着一些怀 疑說： 正如你曾经对触觉存过一些 
怀疑，由于它知觉到数目繁多的对立性质，便认为它具有数目繁多' 
的机能，同样地，听觉也知觉到低音和髙音的对立，并且知觉到停 
止发音的声音与鳴响的声音、硬音与軟音以及促音等等的对立，你 
为什么不认为听觉有許声机能呢？我們的回 答是： 第一个为听觉 
所知觉的是声音；而那些东西則是在第一个被听到东西成为声音 
之后附加到这个东西上去的一些偶性。至于那一方面，每一个对 
立的东西之被知觉到，都是凭着自己，而不是由于別的东西。但願： 
这是我們在充分說明声音和对声音的感觉方面所达到的成躭 i 
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第一节嫌光、透明性和颜色 

我們現在宜于来讲視觉，并且在讲的时候說 明：必 須讲光、透 
明体、顏色以及确立于感觉者与可見物之間的連续性的样式。 

我們首先讲光。我們說，人們說光、光亮和光线，但是在用詞 
方面，似乎它們之間并沒有多大的距离。然而，为了运用这些詞， 
我們需要对它 們加以 区別，因为在这里有三个相接近的 观念。 

其中第一个观念是視觉在太阳和火里面知觉到的那种性 质，* 
这种性质不能說是黑或白或紅或其他这一类的顏色。 

第二个观念是从太阳和火升起和传播的东西；人們以为这种 
东西落到形体上，便現出白色、黑色和綠色。 

最后一个观念是人們以为在形体上的东西，好像是这种东西 
发出光，使形体具有顏色，并且是从形体中流出来的。所以，这种' 
东西如果出現在一个已经从另一形体获得了它的形体中，就称为 
人們在鏡子之类的东西里所看到的那种光輝。这种东西如果出現 
在一个凭自身而具有它的形体中，就称为光线。 

但是現在我們并不需要讲光线和光輝，我們需要讲的毋宁是 
头两个范疇。那么，这两个范疇中的一个，就其本身来說，应当是 
光，而所获得的东西則应当是光亮。举例来說，我們称之为光的， 
就是太阳和火所具的东西。这是凭自身而被看到的观念，因为当 
一 种像空气和水这样的东西出現在視觉和有这祌性质的形体之間 
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时，这个形体便必然被看見，并不需要存在着围墙被看見吋所需要 
的东西，要看見围墙，仅仅在围墙与視觉之間存在着水、空气以及 
• 其他这一类的东西 是不够 的。它还需要一种我們称为光亮的东西 
盖在上面，才能被看見。但是，这种光亮的来源，是由于一个拥有 
光的形体处在面对着围墙的地位上吋在围墙上造成一种影响，而 
在两者之間有一个形体，这个形体是并不把发光物在接受光亮的 

t ♦ 

东西上产生的影响遮盖起来的，例如空气和水，这两样东西是有协 
助作用而无阻碍作用的。 

根据第一种分法，形体有两个 范疇： 〔1〕不以上述的掩盖作用 
为特性的形体，我們称之为透明体，以及〔2〕 以这种 掩盖作用为特 
性的形体，例如围墙和山。在以这种掩盖作用为特性的形体中間， 
有一些东西并不需要在透明的中介存在以后有另外一种东西出現 
就能被看見，这就是发光的东西，例如太阳、火之类。因为它們并 
不是透明体；相反地，它們阻碍人們感知它們后面的东西。你可以 
回想一下一个灯籠为另一个灯籠遮蔽的情形;的确，一个灯瓶会阻 

碍另一个灯籠对两者之間的东西起作用，这样它就使在它后面的 

* 

东西藏 S 不見。 - 

但是在形体中間还有另一些东西，它們需要有另外一件东西 
給它們一种特性，这种性质就是顏色。所以光是第 一个范 疇的性 
质，因为它是那样的，而顔色則是第二个范畴的性质，因为它是这 
样的。围墙的确不能袷予发光的东西以照耀它后面的东西的能 
力，它也不能凭自己照耀，而完全是潜在的有色形体。現实的顏色 
的出現，只是由于光亮，因为当光亮落在某个形体上的时候，这个 
物体就出現了現实的白龟或黑色或綠色等等。如果光亮不存在, 
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形体旣然是阴暗的，就只是黑的；然而它們是潜在地有色的，如果 
我們把現实的顏色了解为这种是白色、黑色、紅色、黃色之类顔色 
的东西的話。但是白色之为白色，紅色之为紅色，只是当它們处在 
我們观看它們的那个方面的时候；而它們之伴随这种特性，只是当 
它們被照耀的时候。 

不能 认为： 我們从一个方面看到的白色和紅色等等，是現实地 
存在于形体之中的。的确，阴暗的空气会阻碍我們看到这些顔色， 
空气本身却并不是阴暗的；阴暗的东西只不过是可以照亮的东西， 
虽說空气本身里面沒有发光的东西，它却并不妨碍我們感知被照 
亮的东西，当它出現在事物里的知候，它也不遮盖顔色。 

你可以回想一下你在一个地洞里的情形，在这个地洞內部，有 
空气充满着，依照着一种特性，根据这种特性，你认为这空气是阴 
暗的；而当光亮落在洞外面你认为是明亮的空气中的一个形体上 
面的时候，你会看見这个形体，处在你与这个形体之間的阴暗的空 
气对你并无妨害；相反地，空气在这两种情况之下都是靠近你的， 
好像它并不存在的样子。 

至于黑暗，則是一种什么都看不見的情况，这种情况就在于各 

种性质出現在不透明的形体中时并不变得明亮起来；所以它們是 

_ 

黑暗的和潜在的。国此你看不見它們，也看不見空气。 

你可以想像你在閉上并且蒙起两眼时所想像的东西；你可以 
想像一团弥漫着的黑暗，而你看見这团黑暗，好像它处在你所处的 
状态，为一层阴暗的空气包围着。可差事情并不是这样；当你閉上 
两眼时，你并看不到一层阴暗的空气，或者是看到你看黑暗时所看 
到的东西，好像有某种东西在你眼皮里边似的；这只意味着你并看 




不見 


总之，黑暗就是那种具有借光特性的东西里面缺乏光，我們有 
时候看見这种东西，是因为光亮是看得見的，而这种东西上面又有 
光亮；可是透明体是根本看不見的。所以黑暗是在可以接受照明 
的东西里面，而这两种东西，我的意思是說这两种可以接受照明的 
东西，則是并不透明的东西。以可以被看到顏色为特性的形体，当 
不被照，亮的时候，是阴暗的，而实际上，其中并沒有一种現实的顏 
色，人們所想过的那种情况是不存在的：并不是其中有一些 顏色， 
只是为某种东西遮盖着。因为空气并不起遮盖作用，虽然当各种 
顏色是現实的时候，它有被看到氣阴暗的特性。 

然而，如果有人把形体里面的各种不同的傾向称为顏色（当形 
体被照亮的时候，一种傾向便变成你所看到的白色的东西，另一种 
傾向則变成你所看到的紅色的 东西） ，那只能是由于同名所致。因 
为，实际上，白色是产生于被看見这种特性的。然而那种情形并不 
存在；在你与它之間事实上存在着一种并非白色的透明体，因为 
透明体有时是現实的透明体，有时是潜在的透明体。要使它成为 

現实，并不需要一种由它自身之內的改变所造成的变化，相反地是 

% 

需要一种由另一个东西里的改变所造成的变化，或者一种在另一 
个东西里面的运动，而它切]好像是引导或传导的东西。所以，要它 
成为現实的，并不需要它自身中的一种东西，而毋宁是需要有那种 
現实地在进行和通过的东西存在。 

至于潜在的透明体变成現实的透明体吋所需要的那种由改变 
所造成的变化，則是由有色形体的改变所造成的变化，有色的形体 
是注定要被照亮的，它的顏色是注定要实化成为現实的。至于 
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运动，的确，乃是发光的形体向有色的形体运动，而在透明体中并 
沒有由改变所造成的变化。 

在前面所讲的那些話里面，你已经认识这种东西的本质了。 
当这两者之一达到現实的时候，可見的东西也就在其中达 到了； 潜 
在的透明体变成了現实的透明体，因为有另一种异于它的东西存 
在。 

我們对达到可見物这一事实加以证明，本来是适当的，只不过 
我們还得把它擱一擱，再提一提那些对于我們所說过的話的怀疑； 
这些怀疑的解除，是会有助于证实我們所說过的話的。 

第二节論关于光亮和光线的各种学說及疑問，拜 
論光亮笄不是一个形体，而母宁是一种在 
一个形体中开始存在的性质 

在人們中間，有些人曾经认为，从那种照亮各种形体的东西产 

生的光亮，并不是一种在这些形体中开始存在的性质。它毋宁是 

一些微粒子，这些微粒子是在那些包含于所假定的各个距离中的 
■ 

那些方向上脫离发光物的；它們凭借发光体的轉移而移动，落到形 
体上面，于是形体就被它們照亮了。 

但是在人們中間，另外有些人曾经认为，根本就沒有这种光亮 
的观念，它只不过是有色物的一种显現；另外还有些人則认为，太 
阳里面之所以有光存在，只是由于它的顏色显現得很强；而这种顏 
色是越出視觉的范围的。 

首先我們应当考量一下遗些学說中的情5£。我們說，不能认 
为这种从太阳落到各种形体上的光亮或光线是这种可見性质的承 
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負者，也不能认为火是它的承負者，因为这样它們就会是透 明的； 
这样，就必不可免地或者是它們的透明性由于它們堆积起来而丧 
失，就像水晶的各个小部分是透明的，而它們堆积起来并不透明那 
样，或者是它們的透明性并不丧失。那么，如果它們是透明的，而 
它們的透明性并不丧失，它們就不会是发光的。然而我們已经以 
分別透明体与发光体結束了这种情況了。 


但是，如果它們凭着堆积起来而变成非透明体，它們堆积起来 
就会把在它們下面的东西遮盖起来。它們一在堆积方面增大，也 
就会在遮盖方面增大。而如果光可以堆积的話，它一在堆积方面增 
大，顔色的显現也就会增大。同样地，如果这些发光的东西一起头 

就是发光体，而不是透明体，例如火之类，那就很明显，使各种顏色 

•• _ 

可見的光线并不是一个形体。因此，不能承认光线是形体并且凭 


本性而在不同的方向上运备。 

其次，如果它們是一些脫离了发光体的形体，并且碰到可以照 

亮的东西，肖它們遮盖天球的时候，就必不可免地会或者是它們消 

灭了或因改变而变化了，或者是遮盖者在它們之先。但是說遮盖 

者在先，是很勉强的，因为这是一件突然造成的事情。遮盖作用引 

起的消灭也是这一类的，因为我們怎样能断定，如果在两个形体之 

間有一个形体插入，这两个形体中就有一个被消灭呢？ 

至于由改变造成的变化，則使我們所說过話成为必然的，也 

* 

就是說，它們由于对着照明物而被 照亮， 而如杲又有遮盖作用，它 
們就因改变而发生变化。如果就物体必然从照明物方面出发经过 
一 个距离这一点而言，事情是这样的，那么，旣然这种由改变而 
产生的变化是对立的，为什么这些形体不会凭它們自己由于改变 



而发生变化呢? 
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至于那些主张光线学說的人所依据的論证，从他們所說的話， 
可 pi 毫无疑問地推出，光线是从太阳附近落下来的，是从火的附近 
而来的。这是一种运动，但是不会有一种运动不属于形体。此外， 
的确，光线是由于发光物的轉移而移动的，但是轉移属于形体。再 
次，光线碰到一个 形体； 而它又为这个形体反射到另一个形体上, 
这种反射毫无疑問是一种形体的运动。但是这些推理都是有毛病 
的，它們的前提并不是眞的。 

当我們說“光线落下或射出或射进”的时候，这些都是譬喩性 
的說法；它并不是这样的。相反地，光线是突然发生在相对立的东 

I 

西里面的。而当它从一件高的东西发生吋，人們就想像它好像在 
落下来，虽然根据現象，“发生”是比“降落”更恰当一些，因为我 
們根本看不到光线在途中，同吋它也不需要可以感觉得到的吋間。 

4 

必湞或者是有使人信服的論 ® 指出它的降落（在这一点上我同意 
他們的看法），或者是感觉指出了它，这一点是他們所相信的。但 
是感觉怎样会指示一个运动体的运动，而这个运动体的吋間是感 
觉不出的，并且是感觉不到它在中途的呢？ 

至于光线会轉移的說法，是与阴影会轉移的說法不相上下的。 
像这样，阴影就会应当也是一个移动的形体。但是光线和阴影都不 
楚一种轉移；相反地，这是一种消失和一种 恢复； 并且，的确，当补 
偿作用得到恢复吋，阴影也得到了恢复。 

如果有人犯了錯誤，說阴影也移动，那就必不可免地或者是它 
移轨到光亮上面，或者是光亮移动到阴影的前面和后面。如果阴 
影移动到光亮上面，它就会遮盖光亮。所以，我們还是假定籠罩大 
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地的光亮并沒有轉移，只有阴影遮盖 光亮； 光亮轉移的想法，大家 
已经承认是破产了。如果光亮移动到黑暗的前面，使黑暗发生了 
移动，而假定发光体中止发光，由此就会知道，当发光体中止发光 
时，光亮也就随之中止，而这就会令人以为是具有阴影的东西的运 
动使光亮受到排斥。对于一定数目的具有阴影的东西来說，就会 
有可能也从各个不同的方向来排斥光亮，而发光体則会中止发光 
了。于是，当光亮逃出阴影的时候，那个地点就会变成黑暗的，或 
者是光亮就会向后一跳，就会轉到阴影与它分开的那个地方。 

这一切都是胡說八道。相反地，并不是阴影排斥光亮，无論阴 
影或光亮都不是形体，虽然这两者都有一种轉移。这是凭着恢复 
而造成的，并不是一个单一的东西凭着自己而移动了。 

光钹的反射也是一种譬喩的說法。因为，当形体被照亮并且 
是光滑的时候，它有一种特性，就是：凭着这个形体，无需任何轉 
移，又有一个与它正对着的形体也被照亮。 

至于另外一种学說，就是这样一种学說，它不肯定一个观念属 
于这种光亮，而是把它当作以一种显明方式呈現吋的顏色本身。 
因为主张这种学說的人应当說,說明这一点的，就是那种与来自伴 
随有色对象的光輝的顏色一同被想像到的东西。但是这种光輝并 
不是視觉对象本身中的某种 东西； 它毋宁是某种偶然地发生于視 
觉的东西，这是靠对比光度較弱的东西与光度較强的东西而来的。 
顏色的显現的强度，取决于发光体影响的强度。因为来自灯的照 
耀要比来自月亮的照耀稍弱，但是来自月亮的照耀，亦卽月光， 
又比白天太阳所照的房子里（毋 宁說在 有阴影的卽沒有太阳光线 
的地方)的照耀較弱。这是因为当太阳升起吋，月光就在房子的阴 
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影里面消失；它是被消灭了。我們在房子里看見的东西，要比在月 
光中看見的东西更明晰。在阴暗中的东西尽管照明，人們也根本 
不把它当作光輝和发光，但是他們却认为灯光在形体中造成一种 
光輝。 

月光在夜間造成光輝，这是靠对比夜間的黑暗而来的。因为 
夜間的黑暗使人以为这是具有一种光輝的光线，而其实这只不过 
是某种来自顏色的表現。但是太阳所具有的东西在影响方面則比 
較强。它在那些肯定有光亮的东西中間，要比一个可見的对象强， 
也比一件事物强，顏色則除外，于是我們就說明了，在白墙上有某 
种东西与白色不同，也与它的显現不同，这种东西就称为光线。如 
果有人把这种东西与墙上的阴影比一比，这个阴影基于某种黑暗， 
就会使我們不能从白色看出应当显現的东西，白色就会好像与黑 
暗混在 一起； 黑暗只意謂着“隐藏”或隐藏的扩大，正如光亮只意謂 
着“ 显現”或显現的扩大一样。 

但是这些人中間有一些說，太阳光只不过是它的顏色的强烈 
显現，他們又說，当这种顏色越出視觉范围吋，它的强烈显現就被看 
成了光輝和光绂，它們把顏色掩藏起来，是由于視觉的无力，并不 
是由于它們本质上的隐藏作用，好像視觉沒有力量感知光輝似的。 
如果这种情形中止了，就会看到一种顏色。他們曾经說过，那些夜 
里发光的动物，当它們发光时，它們的顏色是根本看不見的，但是 
在白天它們却具有一种明显的顏色，而并沒有光輝。这种光輝的 
造'成，是由于它們的顏色的强烈显現，而不是由于一种別的东西， 
所以在 黑暗中可以看到光輝，光輝在显現于黑暗中吋，其力量达到 
最大限度；所以它越出視觉的范围。当黑暗的吋候，它就使視觉无 
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力，当太阳升起的吋候，太阳光的显現克服了上述光輝的显現；于 
是它們的顏色又恢复了。視觉并不恢复光輝，因为視觉已经习慣 
于遇見显明的对象，并且为太阳的升起所加强 a 

但是其中有些人却曾经說过:事情并不是这样;毋宁說光是一 
回事，顏色是另外一回事;光的特桂是：当它越出視觉范围时，它就 
遮盖了它自身之中的东西的顏色。太阳也具有一种顏色，并且伴 
同着顏色有一种光；所以光凭着光輝把顏色盖住，情形就像月亮那 
样，也就像黑色的光滑的石头①那样；当它发光时，我們看到它是 
亮的，却看不見它的黑色。他們曾 经說： 这与光亮是不同的，因为 
光亮是顏色的显示，不是別的东西，而光并不是“顏色的显示，不是 
別的东西”。光毋宁是另一种东西，它有时遮盖顏色，虽然这些发 
光的东西夜間在黑暗里显現出光亮，而它們的顔色是被遮盖了的； 
当太阳出現时，它們的光亮就被克服了，就被遮盖了，它們的顏色 
就显出来了。所以我們应当更有理由去考童这种学說及其上述的 

各个支派。 

第三节最終 S 宑 II 登 B 经加以霣斥 的学說 ，以 
确定光亮是某种拜弗显明的顫色的东 
西， 丼論透明性和 发光体 

我們說，人們把顔色的显現了解为两个观念:一个观念是顏色 
‘之变为現实，另一个观念是一种現实存在的顏色之凭自身而显現 
于眼睛。第一个观念是指顏色的幵始存在，或它的作为顏色的存 


①指 w 光的黑宝石 • 一 譚者 
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在的开始，第二个观念則是指顏色的关系的开始存在，或这种关系 
的存在的开始。 

但是这第二个观念的毛病是很显明的。因为如果我們认为光 
亮是顏色与視觉的关系本身，光亮就应当是一种关系，或者是一种 
关系的开始存在，而并无本身的存在或生存。如果我們把光亮了 
解为： 就如果有視觉，視觉便会看見顏色或顏色的存在方式是如此 
来說，光亮乃顏色的生成，或者把它了 解为： 它是顏色本身，或者是 
—种观念，当一种外来的观念中止吋，例如遮盖作用或其他作用中 
止时，这种观念就开始存在，那么，如果光亮是顏色本身，这就是第 
一 种方式，如果光亮是顏色賴以用偶然的方式显現的一种性态，光 
就不会是顏色了。 

至于第一个观念，也必不可免地或者是人們把显現了解为一 
种由潜在到現实的过程，这祥，事物在这一瞬間之后就不被照耀； 
或者是把它了解为顏色本身，这样，他們所說的‘‘显現”这个名詞 
就会不再有意义，相反地，就会卑当說照耀是顏色；或者是人們把 

e 

j 

r 

它了解为一种附加在顔色上的一种性态，这种性态的附加或者是 
经常的，或者是只在某一个瞬間，使得顏色成为这样一种东西，这 
种东西会偶然地一会儿有光亮，一会儿有黑暗。在这两种情況中， 
顏色都会是現实地存在的。所以，如果顏色是它与看来属于它的 
那种东西的关系本身，顏色就会轉向另一神学說了。如果它是另 
一 种东西，它也会轉向另一种学說。 

匈杲我們把事情說成这样的 :纵然 光是顏色本身，就好像它是 
現实状态中的顔色本身似的；那么，必不可免地就或者是光被当作 
述項加到一切現实的顏色上，或者是只有白色是顏色，黑色則是黑 
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暗；这样，黑的形体就不可能为光所照亮了。但是这是不可能的。 
因为黑的东西是被照亮并且照亮其他东西的。所以光并非仅仅是 
白色。如果光并非仅仅是白色，而是一切顏色，作为光的东西的一 
个部分就会与它的另一部分栢对立。然而除了黑暗以外，并沒有 
任何东西与光相对立。这是一种荒謬的說法。 

此外，认为黑的东西发光的观念，毫无疑問并不是它的黑色的 
观念；这个观念也同样与白色的观念不同。这顏‘色(我的意思是 
說：它 在黑色中的“种”的本性）是黑色本身，而在白色中的顏色是 
白色本身，白色本身之于白色并不是偶然的。所以絕对的、“种”的 
顏色并不是光。 

此外，的确，透明体—水和水晶，有时是为光所照亮的；当它在 
黑暗中吋，以及光单单落于其上吋，光就指点出它，并且使它 透明。 
所以这是光，而不是顏色。 

此外，的确事物是发光的，而又有顔色；有时光单单从它出发 
照亮另一件东西，例如照亮水或一堵围墙；有时，当光很强的吋候 * 
就从它連顏色一块儿照耀，于是它所照亮的农或围墙就变成紅的 
或变成黃的。如果光是顏色的显現，黑暗是掩藏顔色的作用，紅色 
在正对着它的东西上所产生的印象就会是一种紅色，而不是一种 
单純的光輝。如果光是另一种顏色的显現，当它被加强时，为什么 
会在正对着它的东西上面起隐藏顏色的作用，把事物的顏色轉化 
为强烈的顏色，虽然这个人的学說要求紅的或綠的或其他顏色与 
白色的显現和黑色的遮盖混在一起？ 

由此可見，当一个形体的顏色由于有一种光绂落在上面而显 
明起来，然后根据我們所了解的观念，另一个具有一种顔色的形体 
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的光发生反射时，后一种光是不会落在前者上面的，因为具有被照 
亮的形体的显明顏色的那些部分，在照亮別的东西时，必不可免地 
或者是单独的，或者是伴同着另外一些部分。如果它們是单独的，它 
們为了变白就只要求另外的东西的顏色中这神顏色的显現，而不 
要求这种顏色的遮盖以便变紅或变綠。如果它們是伴同着別的部 
分，以便变得具有显明的顏色和隐署的顏色，这些部分和另一些部 
分就会在一起合作，这一些部分造成遮盖，那一些部分造成显現。 

于是顏色的遮盖就会具有一种在正对着的东西里产生印象的 
作用；然而顏色的遮盖并沒有这种产生印象的作用，因为可以看 
到，一种顏色的单純遮盖，是不会影响正对着它的东西的，像他們 
在顏色单純的情51下所宣說的顏色的显現发生影响那样。 

他們曾经說过，顏色也是紅之为紅、綠之为綠的显現，当綠色 
的显現强时，它就像是綠色的，所以是一种綠顏色，也是一种紅顏 
色。 当他們这样說吋，我們可以問一問，如果表現是弱的，情形又 
当如何•.按照认为顏色只是一种純粹的光的观点，顏色应当显現在 
正对着它的东西里，它是不是这样 的呢？ 它的产生作用，是不是和 

b 

发光体在并无顏色的情況下的产生作用一样呢？如果它的显現是 
强的,它就会以它自己的顏色消除或掩藏顏色。这样，首先它就应 


当在正对着它的东西里只产生一点它自己的顏色;然后，如果它加 
强了，它对那件东西的作用就显著起来；它所起的全部作用，就只 


是凭混入自己的顏色而掩藏其顏色的作用。 

但是情形并非如此。相反地 ，一 起头，它的顏色种强的方 
式显現，但是在其中显現的，只是在傾向中有某种东西的那种顏 
色，凭着这种东西的作用，在有发光体在場时，是旣沒有綠色，也沒 
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有紅色的。在这以后，当它在表現的方面变得比較强时，它就恢复 
了，开始消除和掩藏其顏色，以另外一种顏色把它遮盖起来，那种 
顏色是旣不在它的个体本性之中，也不在它的“属”的本性之中的。 

所以两种作用中的一种来自一种原因，这种原因并不是另一 
种作用的原因。两种作用中的一种的結果，实际上是来自光的，当 


形体沒有顏色而有光的时候，光就会造成这种情形，像发光的水晶 
那样。另一种作用則来自它的顏色，这是当它的表現凭着这种光 
而变强，因而越出視觉范围的时候。 

的确，虽然我們說过，光并不是顏色的表現，我們却并不反对 
說光是顏色的显規的原因及其过渡的原因。所以我們說，光是全 
部我們称为顏色的可見物的一个部分，当它与潜在的顏色混合在 
一起的时候，它是某种东西；从这两者，凭着混合而开始有現实的 
顏色这种东西。如果这种傾向不存在，那就会只有单純的照耀和 
光輝存在。所以光好像是一种东西的一部分，这种东西是顏色以 
及顔色中的一种混合，如同白色和黑色具有一种混合，而由这种混 
合中产生出这些中間顏色来。 

至于有人所說的‘‘光和光輝只是顏色的显示”那种說法，以及 
他关于夜間发光的东西所提出的那种說法，根据灯和月亮常常破 
坏光輝然而却把它們的顏色显示出来这一事实，已经全都被駁倒 
了。那样，灯光在关于表現一种顏色方面就应致比較强，其次，那 
种在灯光之下顏色才变得显明的东西，它的顔色在黑暗中就应当 
看不見。但是事情并不是这样。因为发光的东西的顏色在夜里也 
看得見，如苘看得見它們的光輝一样，所以他們所說的不是眞实的。 

至于有人宣称太阳和星辰有顔色，并且說光掩藏了它們的顏 
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色，眞实的情形似 乎是： 有些东西本身具有一种顏色，而当它們发 
光吋，它們的光輝增加了，因而越出了視觉的范围，于是顏色就分辨 
不出了。在这些东西中間，有一些是沒有顏色而具有一种光的，这 
种光之于它們，是自然的，共存的，而不是获得的。这些东西中間 
有一些东西之所以有混合的实体，或者是由于发光部分与有色部 
分的組成的混合，例如火，或者是由于各种性质的調和的混合，例 
如火星与土星。但是对太阳的問題我現在不可能作任何判断。 

我們已经认识光的性态、光亮的性态、顏色的性态和透明性的 
性态了。所以光是一种性质，这种性质凭着自身而成为透明体之 
为透明体的一种成就性；它也是凭自身而成为可見的东西的某种 
性质，这种东西之所以可見，并不是凭着异于自身的原因，毫无疑 
問，凭自身而可見的东西也是阻碍人們看見它后面的东西的。光 
亮是不透明的形体从发光的东西获得的一种性质，而透明体則凭 
着它而完全成为現实的透明体。顏色是一种凭着光而完成的性 
质，它的特性是使有色的形体变成照亮其內部的东西的作用的阻 
碍，而照亮这种形体的乃是中介。所以形体分为发光的、有色的和 
透昉的。 


有些人曾经說过，在形体中間，有凭着自身之內的一种性质而 
被看到的，有凭着另一件东西里面的一种性质而被看見的，而最后 
一 部分他們則认为是透明体。他們把第一部分先再分为两个部 


分： 一部分是凭着自身而在透明体中并在透明体在場时被看見的 
东西，这就是发 光体； 第二部分則是并非如此的东西。然后，他們 
又把后者分为两个 部分： 一部分是为了显現而要求光的条件和透 


明体的条件的东西，这就是有色体5第二部分是为了®現而要求黑 
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暗的条件和透明体的条件的东西，例如那些在夜間发光的发光动 
物，如发光的飞虫，某些腐木，某些蠕虫。我曾经看見过一个鸡蛋 
具有这种特性，和一■只死煌虫具有这种特性。 

但是人們不同意这种分法，而且这种分法也不是眞实的。因 
为发光的东西是在黑暗中和在光明中都看得見的。所以，如果观 
看者在发光者造成的光明里面，他看得見，而如果他不在这种光明 
里面，他也看得見，例如人在光明里看見火 （火光 或別的东西的 

光），在黑暗里也看見火。 ' 

至于太阳，我們在黑暗中是不能看見的，这只是因为它在正对 
着观看者的視觉的地方，已经使全世界充满着光，不容許任何地方 
阴暗。至于星辰,則只在黑暗中被看見，因为它們的光赶不上太阳 
光；因此它•們并不照耀事物，也不照亮事物，不过虽然如此，要找 
到事物也并不是不可能的。所以有时候有星，但是尽管有星，仍然 
黑暗。星辰之在黑暗里被看到，并不是因为黑暗在本质上是使它 
被看到的原因;相反地，应当知道，有些光亮胜过另一些光亮，于是 
后者就看不見，例如太阳光胜过微弱的火光与星光，在太阳光旁边 
就看不見后者的明亮。所以，它們之不被看見，并不是因为它們需 
要黑暗以便显現，而相反地，是因为它們需要对于我們的观看作用 
是明亮的，而不是阴暗的。当太阳不在时，它們就显現并被看見了， 
因为它們对于我們的观看作用变得明亮了，这也是由于我們的观 

看作用中的一种性态。* 

有时候，火和月亮在某种比它們弱的光的旁边，它們的規律也 
是与这条規律相合的；而对于光来說，当火或月亮显現的时候，它 
应当对于我們是不存在的；所以，或者是，要它們显現，就要有黑 




暗，或者是，要它們被看見，要視觉能够觉察到它們的显現，就要光 
不越出一定的范围。 

你知道，大气中的空气尘埃并不是这样一类东西 :在其 中被照 
亮的东西并不是仅仅在黑暗中才被看見的;然而，如果人在黑暗中， 
而太阳的光线落在这些空气尘埃上面，它們就有可能被 看到； 但 
是，如果人在这些光线中，那就不可能，这是由于一件在人的視觉 
中的东西引起的，并不是由于一 件在空 气尘埃的光中的东西引起 
的，因为，当人的視觉为一种太充足的光所制服时，它就看不見它 
們，而如果它不被制服，它就看見它們。 

同样地，那些在夜間明亮的东西也不，是另一个“ 种”； 它們是 
发光的，但是它們之与星辰不同，并不是在整个本性上，而是在微弱 
性上。如果它們在整个本性上与发光的东西相反对，星辰就会也是 
—样。但是对于这个部分，并沒有在現实上作出一个眞实的結論, 
可以說，只是有一些发光体超过了另一些，而其中有一些又为另一 
些所超过。这种超过的意思并不是指这一些在那一些上面造成印 
象；印象的产生是在我們的观看作用中，这正如有些硬的东西比較 
硬，而其中又有一些比較軟那样。 

因此，不应当說这些夜間发光的东西是非复合的、在有色物和 
发光物以外的一个“属”或“种”。，它們属于全体在照耀方面为在它 
以上的东西所超过的发光物，那些在它以上的东西是不能与它們 
一同被看見的，因为我們的观看作用是軟弱的；而只有当发光物中 
那个超出我們的观看作用的东西的力置不在时，我們的观看作用 
才变得比它們强。如果他們想到了这一点，分类就会作得出色，但 
是他們并沒有想到这一点；說得更明白一点，他們是一心认为发光 
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物是一个范疇，有色物是另一个范疇，明亮物又是另一个范疇。 

第四节对那些在各种颠色及其发生方面 

所提出的学說的思考 


我們应当完成的，是关于另一种关于顏色和光的学說的思考； 
如果我們不完成这一項工作，就会沒有办法通过分类，指明我們所 
想的东西的眞理性。 

我們說，在那些关于顏色的学說中，有一种学說，持这种学說 

4 

的人 U 为，白色的顏色是这样一种顏色，它的产生仅仅来自空气和 
光，黑色的产生則来自作反的东西，又认为白色的发生是来自分为 
許多小部分而堆积起来的透明体。事实上这些部分是接受光亮并 
且有光的,而因为它們是透明体，所以这一些部分传 土那一 些部分 
的光輝，又因为它們是微小的，所以这种传达在其中是以类似連续 
的方式造成的，又因为透明的东西只是凭着异于它的顏色而被看 
見 ，所以 它們的透明性是看不見的;然而堆积在它們的表面上的那 
些反射看起来是連续的，所以全体看起来是白的0 

他們曾 经說: 就是因为这个緣故,水的泡沬由于与空气相混合 
而是白的；雪也是白的，因为它是由一些冻結的、透明的小部分构 
成的，空气与这些小部分混合在一起，而且有光透入其中。但是硏 

成粉末的水晶和硏成粉末的玻璃并不是透明体，这就是說,它們的 

/ 

表面是連续的，所采取的是一种并不破坏孤立的方式;它們的每一 
个令体都是凭自己而变成透明体的。当大块的透明体上造成了一 

J , 

. 矣裂縫时，这个地方看起来就是白的。 

:他們曾经 說过： 至于黑色，是由于形体的深度不存在而出現 
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的，是由于它的深度不出現，由于光和透明性同时都不存在而造成 
的。他們中間有人曾经肓定水是黑色的原因。他說，实际上，当事 
物潮潤的时候，它們便傾向于黑色，因为水把空气排出去了。然而 
水的透明，并不是凭着与空气相同的透 明性； 在水中間，光并不向 
各个表面透入，所以这些表面仍然是阴暗的^ 

他們中間有人曾经肯定黑色眞正說来旣是顏色而同时又是各 
种顏色的本原；他說，就是因为这个緣故，黑色是不褪的。白色則 
凭着它的堆积而成为透明体的偶性，就是因这个緣故，它是可以染 
的。当黑色被当成不透明体之为不透明体的本质，同时被当作它 
所反射的顏色的本质的吋候，第一种关于黑色的学說几乎也达到 
了这种說法。 

有些人曾经說过所有的元素都是透明的，当它們組合起来的 
吋候，它們的白色就以上述的方式产生，因为最接近視觉的，是透 
明体的那些扁平的表面，而視觉深入这些表面。当形体中最接近 
視觉的是一些稜角，而这些棱角阻碍那些要穿入稜角的极端的透 
明性时，这形体就是黑 色的； 虽然这些极端在那些棱角上閃光，光 
却并不以完全方式穿过它們，所以这形体是阴唁的。 

这一切中間，难以同意的是这样一种說法，根据这种說法，白 
色的产生是来自光，而黑色乃是眞正的顏色。实际上，我們知道， 
透明的东西只有当打碎以及与空气相混的吋候才发白；同样地，有 
几种香料和一种糖食之变白，是由于其中所蓄的空气与它的本性 
中的透明性相結合。我們也知道，黑色决不像白色那样接受任何 
顏色;所以，白色由于它的透明性，乃是附着的主体，并且是会褪的， 
可染的。褪去各种性质的东西可 a 接受这些性质而不需要排除某 
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种东西，但是只要为一种性质所占据，就不能接受另一种性质，除 
非前一种性质离开了它。 

这些人曾经认为各种顏色是从透明性与不透明性出发的。另 
外一些人則反对他們，根本就不讲透明性，而认为所有的形体都是 
有色的，并且认为不能承认有一个形体沒有顏色而存在着。然而， 
当形体中有許多孔和开口时，由发光物而来的光线就透进去射向 
另一边，而視线也是如此;于是在它后面的东西就被看見了。 

至于第一种学說，我們 說:可 以拿我的性命保证！由于透明体 
打碎以及与空气混合，有时显現出一种白色。然而这只是在一个 
不連续和不統一的形体中；說得更明白一点，这种顏色只显現在由 
它形成的堆积中。当它是統一和潮潤的时候，它的白色就在統一 
和变干①的一瞬間中止了。 

然而石青并不依照我的想法，而是依照战胜我的意見的人的 

.. ' 

要求：它的白色根本不是这样变成的，而是因为所加的烧灼这样地 
調整了它，先潮湿，然后变干燥，它就变白了，凭着其中所发生的一 
种混合而具有一种强烈的白色。对于这一点的证 明是： 如果火在 
石育中的作用只是促进分解(的确，促进分解的作用有时造成一种 
性态，这种性态人們曾說过是产生白色的原因），那种使部分的变 
小达到最大限度的充分打碎，就会在石裔石灰等等之中完成这种 
作用，如果经过打碎和浸溃的处理的东西为水結合起来，就会完成 
石裔在白色方面的作用。 

但是情形并非如此。假定石育中的白色是以上述方式产生 


①疑“变湿”之誤。——譯者 


的，所有的白色就并不是以这种方式发生的。实际上，当我們煮蛋 
的时候，它的透明的蛋白 变成了白的； 但是我們不能說火是凭着缺 
乏固体性和起分解作用 而使它变成了 多数的顆粒；因为火使它变 
多，是凭着一种因一种性 态而产生的浓 縮作用，并不是由于其中发 
生了一种与它 混在一起的通气性。 所以 ，第一 ，蛋白在煮的时候变 
得更重，这是因 为通气性与它分离幵来了。第二 ，如果有一种通气 
性进入了它的潮湿性并使它变白，它 的湿度 就会浓厚起来而并不 
凝結。这一点你在前面 已经知道了。 • 

其次，那些狡滑之徒所用的那种称为处女乳的药料，是把密陀 
僧放在醋里面煮到分解制成的；这种药是純净的，因而醋保持最大 
限度的透明性和白色，再把它与一种水混合起来，这种水里是有苏 
打煮过的，是純淨的，有最大限度的澄淸作用，于是就变得像一滴 
眼泪一样了。当它沒有达到这一点时，所寻求的混合是不能完成 
的。当这两种水混合起来的时候，密陀僧的透明溶液就凝結起来； 
它变得白到极白的程度，就像凝乳一样，然后就干了。这种情形的 
原因，并不在于其中有一种透明体，在这种透明体里有分解作用发 
生，因为密陀佾已经在醋里分解、溶化了，而并不表現出有一些极 
小的透明部分在附近，彼此相接近;相反地，如果需要，这些部分就 
会在苏打水里增加，分解，而并不用此外更有一种外来的空气以某 
种方式与它混合起来。这种情形的造成，毋宁是凭着改变所造成 
的变化。 

所以，一种白色的产生，并不是以我們刚才所讲的那种方式符 
合于人們的意見的。如果白色只是一种光，黑色只是人們所說过 
的那种东西，黑色与白色的組合就会只是采取一条唯 一 的途径 a 
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說 明是： 白色通过三条途径一点一点地轉向黑色。一条是暗色 （？） 
的途径，这是簡单的途径。当进程是簡单的吋候，顏色实际上是由 
白变为暗（？），再由暗变为灰色（？），然后像这样一直变为黑色；所 
以，它会遵循这样一条途径，在这条途径中，黑色是单独地不断逐 
漸加强的，因而它在来源上是純粹的。第二条途径是变成紅的，然 
后变成棕紅色的，然后变成黑色的。第三条途径是变成綠的，然后 
变成靑的，然后变成黑的。 

但是，其所以可以承认有这三条不同的途径，只是因为可以承 
认組成各种中間顏色的东西是种种不同的。因为如果只有黑色和 
白色，而白色的原則只是光，这些方式中的某些就会是不可能的； 
要組合黑色与白色，就只可能是采取一条唯一的途径，在这条途 s 
中，不同的产生只是由于减少和增加，而不会有不同的途径。因为 
如果有不同的途径，就会应当存在着一种旣沒有白色也沒有黑色 
的混合，虽然是有来自一个可見对象的混合的。 

但是在事物中，却沒有一样可以被认为是可見的，不管是黑 
色，还是白色，还是两者的組合，除非是光，像认为光是一种异于黑 
和白的东西的人所主张的那样。如果他的学說是錯誤的，凭着各 
种顏色由不同的途径的改变而造成的变化，就会是不可能的，而如 

果这种凭着改变而造成的变化是可能的，就会应当有第三种可見 

« 

的东西，在白色与黑色的規律之外。 

但是并沒有办法承认有这第三种可見的东西存在，除非是光 
被确定为异于顔色，而由此是可能耝成各种顏色的。所以，如果白 
色和黑色是仅有的混合，就会存在着一条途径，卽暗色 （？） 的途 
径，而沒有別的途径。如果黑色与光相混合，它就像太阳所照的白 
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5(?), 并且像与火混在一起的黑烟；于是，如果黑色战胜，就会有 
紅色，如果黑色被战胜，而一种发亮的白色得到了胜利，就会有黃 
色。然后，如果其中有一种黃色，与一种各个部分都沒光彩的黑色 
混在一起，就会发生綠色，总之，这是当黑色比較在內部、而发光的 
东西比較明显时；而紅色則具有相反的意义。 

其次，如果黑色获得第一种胜利，就存在着棕色，如果黑色获 
得第二种胜利，就存在着墨綠崔;最深的墨綠色是沒肓名称的。如 
果这种顏色与白色混起来，就会有一种深灰色，灰綠色。如果墨綠 
与一种黑色和一点儿紅色混起来，就会有一种靑色。如果一种靑 
色与一种紅色混起来，就会有一种紫色。这样，顏色的耝合就是可 
能的了，这种組合是由形体的混合或性质的混合造成的。但是，如 
果这只是由形体的混合造成的（关于黑色，我們已经知道，光是诒 
不能凭反射把一个黑色的形体染上色的），从綠色和紅色就会应当 
只反射出白色，从黑色的部分就会应当什么顏色也反射不出，特別 
是当它們微弱破碎的时候。 

如果有 人說： 我們有时看見它們为混合物所反射，回答 将是： 
这是因为混合使活动与被动成为必然，而由于这个原因，性质的混 
合就是必然的；能够通过改变而造成混合的，或者是造成混合的 
技艺，或者是自然本身；而技艺是不能这样做的，它只能联合。所 
以自然有时候曾经使一种改变成为自然的。自然可以使那种以混 
合与减少部分的办法造成的混合变得温和，而技艺对于这个目的 
来說是太禾力了。自然在划分和联系方面的作用方式是无限的, 
有无限潜在的方式，也有无限現实的方式。但是技艺不可能使全 
部潜伏的东西都由潜在变为現实。 



由此显然可見，白色实际上并不是一种光。我們并不反对空 
气对于变白有一种影响，然而并不是以人們所說的那种方式，而是 
通过那种适于变白的混合的产生。因此，我們不能說，上述的那种 
糖食的全部白色都是依照他們所讲的那种方式造成的；我們还是 
以說它通过混合而造成比較好。的确，空气要求一种白色，是不仅 
联系到混合作用，而且联系到改变作用的。如果他們的学說是眞 
的，那么，对于白色和有色的东西来說，凭着縮小作用的强烈，一直 
縮小到使它的堆积不見了，就会有可能做到使它变成透明体或者 
接近透明的东西。但是这样的事情是不存在的。 

至于他們 认为黑 色不能接受別的顏色的那种說法，他們的意 
思或者是指凭着改变，或者是指凭着染色。如果他們的意思是指 
凭着改变，他們就錯了，掲露他們的讕言的，是靑年与白髮；如果他 
們的意思是指凭着染色，則是一种邻近的东西的性态，而不是这种 
性质的性态。这样，被弄黑的东西就差不多不是黑的，而只是其中 
有*一'种深入、附着、紧紧随从的力章，这种力量与它混在一起，深入 
其中，必然地附着其上，因为在白色的事物中出現的东西在本性上 
是与此相反对的，所以不可能遮盖黑色，滲入其中，并且必然地附 
着其上，然而这也并不是不可能的事。的确，当我們用化装品的吋 
候，例如用鉛粉或別的东西化装时，鉛粉就浓浓地把畢色染白，使 
得黑色滲入 其中。 

至于第二种学說，的确，这种学說只是主张假定空虛存在，这 

I 

是因为他們所說那些孔隙不可避免地或者是充满一种形体的，或 
者是空虛的。如果它們充满着一种形体，那么，这种形体或者是透 
明的，并沒有孔，或者是也有孔，而結果它毫无疑問或者是一种沒 
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有孔的透明体（然而这与他們的說法相反），或者是空的；于是他們 
的学說就要求虛空存在，然而虛空是不存在的。 

这以后，他們 又說： 并不是每一个孔都能使人想像到透明性； 
而毋宁应当是这样一些孔，这些孔处在笔直的位置上，并无偏向， 
以便光钹笔直地透选它們。我們来琢磨一个玻璃球，或者水晶球， 
或者透明的白宝石球吏好。其中那些直而透明的孔的分布在长的 
方面将是相等的，但是在寬的方面是否也相等，而且不管哪一方 
面，不管你从哪个方向去看，都是相等的呢？ - —因为直的东西 
怎样能够插入其他直的东西里面昵？不管你从哪个方向去看这些 
孔，它們都不会是傾斜的。 

由此必然会 推出： 或者是从某些方向会发生与直绂对立的情 
形，在正对着眼睛的那条直线以外，会有一些部分在你所想像的那 
些线的方向并沒有孔，或者是整个形体全是空的。但是这是荒謬 
的。所以就应 当是： 当試图透过球观看时，你的位置不同，它的透 
明性对于你也就必然不一样。其次 ，一 个形体，其中会有那么多的 
孔和开 a ，而这些孔会把顏色掩藏起来，因而你看起来好像它并沒 
有顏色似的，而它本身却有一种顏色，并且它的顔色并不会遮盖靠 
在它后面的东西，而事实上相反地却会传达在后面的东西 •.这 样一 
个形体的性态会是什么呢？如果这顏色起遮盖作用，它就是做成 
了一件不存在的事了。因为，毫无疑問，形体里面的孔要比其中充 
实的地方多得多。旣然球的整体上到处都是裂紋，它怎么能够有 
宝石的模样呢.，如果一个人在宝石上钻三四个孔,然后对它轻轻 
—击，它就会粉碎了，不成其为宝石了。所以这种学說也是荒膠 
的；> 




所以，顏色是存在的东西，但是它并非作为光而存在，光也并 
不是它們的表現。不过尽管如此，就它們是現实的来說，它們并不 
是异于光的，透明体也是存在的。这就是我們为了这个目的而要 
說明的。我們剩下来要讲的是观看作用的性态，以及它是如何产 
生的；此外还要联系到規定光在透明体中传导的方式。 

镔五节篇种种关于視觉的学說，笄棋据事物 

本身败荩各种虚妄的学說 

我們說，关于这一点，我們所知道的学說一共有三种，虽然又 
各有分支。 

持第 一 种学說的人认为，从眼睛里发出一些光线，这些光线呈 
圓錐形，頂部接着眼睛，底部接着所看的对象,在有关知觉的方面， 
最完全的光线乃是箭，看事物就是把箭射向事物。 

其中又有一种学說,持这种学說的人认为，光线有时依照一种 
性态从眼中发出，而众多的光线并不能遇到天球的一半，除非是由 
—种扩散作用使視觉必然扩散开来。.然而当它們发出来并且連接 
到发亮的空气上 面吋， 这空气对于它們就变成了它們賴以感知的 
工具。 

其中还有一种学說,持这种学說的人认为，旣然对于其余各种 
感性事物的知觉的产生，并不是因为有某种东西从感官达到这些 
事物，遇到它們，連接到它們上面，或者向它們派出一个信^^,同样 
地，观看作用的产生，也不是因为有一•道光线发出，遇到可見的对 
象，而是因为可見的对象的形式达到了視觉，透明体是传达这种对 

鲁 

象的。 
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但是前两种人曾经作出一些提 示說： 至于其余的各种感觉，其 
所以可以承认感性事物来到它們那里，只是因为它們的知觉的实 
現是凭接触的，例如触觉、味觉和嗅觉，嗅觉是凭着嗅以求接近气 
味，以便遇着它們并从而获得一种印象的，又如声音，它是被激动 
起来达到听觉的。对于視觉来說，这是不可能的，因为可見的对象 
是不連接的，就是因为这个緣故，靠近視觉的东西是看不見的；此 
外，我們也不能承认一个可見的形体有一种偶性移入視觉(我的意 
思是說它的顔色和形状），因为偶性是不能轉移的。 • 

所以，如果形式是这样的，感觉机能就应当有更大的理由移到 
感性对象的位置上，以便碰到它。然而說机能会移动是荒謬的，除 
非是凭着一个承負它的形体为中介，而这个形体只是精細的，属于 
光幾和普紐馬之类；因为这个緣故，所以我們称之为光线。由于眼 
睛里有这样一种形体存在，人在黑暗状态中就看到有一道光离开 
他的双眼，并且在他的鼻子上面或者在附近一件正对着的东西上 
面发亮。并且，当人早晨由于突然被叫醒而揉揉眼睛的时候，他眼 
前就出現一些光线；还有，当一只眼睛閉着的时候，另一只眼睛的 
瞳孔里就塡满着光，而在定睛观看时，也无疑地有一种形体以这种 


方式在那里流出。 

第二类的人曾经否认有一种形体，例如眼睛，从光线容受一种 
連续的东西，例如眼睛与星辰之間的一条线，他們不談那些达到人 

們所看見的宇宙的线，特別否 认从星 辰所看到的东西只是具有一 

* 

种同等的連续性的連续物。人們借以观看的东西应当是連续的。 
他們还曾经否定所发出的这道光线以一种运动在一个感觉不出的 
时間內从眼睛向星辰运动。他們 又說： 你向一件离你两 W 远的东 
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西运动的时間与向星辰运动的时間的比例，应当是这两种距离的 
比例。在两种时間之間应当有所不同。 

有一个时候，持第二种学說的人还引证这一点来反对持光线 
学說的人，而不知道这是錯誤的，其理由是我們可以假定一个短到 
感觉不出的时間，或者若干短到感觉不出的吋間，把光线向星辰的 
运动放在里面，然后我們可以把这个时間分到无限，于是在其中找 
到一个或若干部分，这种部分与那个时間的比例，就是所找到的短 
距离与所找到的远距离的比例。所以这两种时間之間是有距离 
的，它們是感觉不到的，因为太短了。 

然而那些持光线学說的人对这个难以解决的問題有一种证 
明；这就是他們所提出的这个說 法：鏡 子证明有这些光线以及它們 
的反射存在，因为，必不可免地，在鏡子的形式达到視觉之前，鏡子 
里听表象和再現的視觉对象的形式已经达到了 鏡子； 又人說：光 
a 发出，然后遇到鏡子，再从鏡子而来，遇到鏡子以一个合适的角 
度反射到的东西。 

第 一个說法旣然已经被证明是虛妄的 ，剩 下的是 第二个說法。 
使第一个說法的錯誤显然可見的 是:如 果这个形式再現在鏡 子里， 
22无疑問它就会再現在鏡面上的一个唯一的、一定的地方，而如果 
光和顏色是一道反射的，并且两者都在透明体中达到那个并非它 
們原来的主体的东西上面，那个达到鏡子上唯一而且同一的地区 
的东西的表象，就会只是按照看的人的位置的不同而被看到。但 
是鏡子里的影像并不是这样的，相反地，它随着看的人的移动而移 
动。如果它只是随着可見对象的移动而移动，那就不会有疑問了。 
至于它那种随着看者的移动而移动，其证明在于#实上鏡子里并 
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沒有再現形式的位置；然而当看者移动时，却有线所落的位置的移 
动，这条线向可見的对象反射，造成一个适当的角度。因此，凭着 
这条唯一而且同一的线，他旣看到可見的对象，又看到鏡子的另一 
部分，并且以为自己在鏡子的另一部分里，就是因为这个緣故，他 
并不停止移动。 


他們又曾 经說： 还有一点可以指明这一点的眞理性，就是在人 
用来观看的东西里，有时候印着一个視觉对象的影像；这个影像被 
反射到另一个看者的視觉，于是这第二个人就看見它，但是眼珠里 
表象着这个影像的人（如同在想像的掌握中那样）却看不見它。如 
果这个影像具有观看它的那个东西里的一种印象的眞理性，按照 
主张影像的人的学說，这两个人是应当同等地知觉到它的。因为 
对于这一批人来說，知觉的眞理性就是一个影像在观看的东西里 
面的表象;所以，誰的視觉里表象着一个影像，誰就看見了这个影 
像。 


他們曾经 說：这 个道理也表現在人們的一个判断里，他們說看 
鏡子的人以为在鏡子里看到自己的形式，然而事情并不是这样，而 
是 ：当光 绂遇到了鏡子的时候（于是它看到了鏡子），光线就反射回 
来，于是它遇到看者的形式，并且看 見它； 所以，当看者在发出射线 
的唯一方向里看到了鏡子和他自己的时候，就以为这两者中間的 
一个是在另一个里面。 

他們曾经 說:对 影像并未印在鏡子上这件事的证明，就在于可 

a 

見的对象是在鏡子上面被看見的，所以人們毫不怀疑它不在鋳面 
上，但他只是在鏡子里迷失了，走远了。至于这个距离，不可避免 
地是在鏡子的深处5然而鏡子并汷有这个距离，而鏡子卽使有这个 
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深度，它也并不是使人看到它的內部所再現的东西的那种东西。因 
此这个距离只能是一种与鏡子的深处方向相反的一种距离；实际 
上事物只是凭着鏡子的这种距离而被看到，事实上并不是它的影 
像印在鏡子上面。 

因此首先我們必須努力摧毁前两种学說，确立我們的学說亦 
卽第三种学說的眞理性;然后我們再回到这件可疑的事情上来，并 
且加以解决。我們說，必不可免地，或者从眼睛发出的东西是某种 
靠它自己維持存在的东西，具有一个地位，并且是一个有形体的实 
体，或者它是某种并非靠自己維持存在的东西，而只是靠視觉与可 
見对象之間的透明物維持存在。但是这样一种东西，我們实际上 
并不能說它是从眼睛发出的；应当說它是空气得自視觉的一神遭 
受，空气是凭着这种遭受帮助观看作用的。这种情形以两种方式 
造成，或者是依靠中介的帮助，或者是依靠器官的帮助。 

但是在开始詳細說明之前，我要先作一个普遍的判断，卽：观 
看作用的造成，根本不是凭着一种因空气向有助視觉的状52改变 
而造成的变化，这是因为毫无疑問，这种状況只是作为空气中的一 
种性态而存在着，这种性态并不是相对于某个观看的人的观念，而 
不为另一个观看者所有的。 

的确，我們并不反对&个范疇的存在;我們宁可說它是必不可 
免的，并且空气与观看吋的观看者之間所发生的一輛关系也是不 
可避免的;观看作用就是凭着这种关系而进行的。我們只反对說 
空气本身及其本质中有一种永恒的性态和状态存在，空气凭着这 
种状态而变得在自身中具有一种性质或特性。 

如果这种性态和状态是存在的，它們就会或者是并不为空气 



而继续存在，而当它們与主体分离时就不存在，或者是存在着，卽 
使空气并沒有一种这样的性质，相对于某一个人的視觉，而不为另 
―个人的視觉所有；或者是，說得更明白一点，这种性态在一切事 
物中都为空气而存在，正如白之为白并非对于一件东西，却不对于 
另一件东西，而是凭着它的本性而白，在一切事物中都白，虽然当 
造成白色的原因中止存在时白就不再白。 

其次，必不可免地，或者是这种性态接受强度和弱度（因而較 
强和較弱），或者是它遵照着一个唯一的尺度。如果它遵照着一个 
唯一的尺度，那就必不可免地，或者是那个必然的原因接受最强的 
和最弱的，或者是它并不接受。所以，如果原因的本性接受最强的 
和最弱的，并且这个本性是凭自身而成为原因的，它就应該是同吋 
接受最强的和最弱的。 

但是，当强的东西的强和弱的东西的弱是事物本性中的一种 
东西，而本性是原因的时候，弱的东西要产生强的东西本身所产生 
的作用，是不可能的事情。因此，如果那些在空气中观看和活动的 
力量是很多的，并且是彼此互相挤压的，这种状况和性态在空气中 
的开始就应当比較强，而在空气向这种性态轉化时，强的东西对于 
視觉方面的事情，是比弱的东西要更强的，然而这并不属于最强的 
和最弱的东西都不被接受的那一个范围，而属于各种力量及其中 
的伏态的范围。 

但是，像我們刚才提到的那样，性态的力量并不是相对于一个 
人的視觉，而不相对于另一个人的視觉；它毋宁是凭着自身的，像 
我們說过的那样。所以，那些視觉弱的人如果聚在一起，就应当看 
得比較强，如果分散开来，就应当看得比較弱，如果視觉弱的人坐 
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在視觉强的人旁边，他就要用比較大的力量来看，这是因为空气会 
轉变为这种性态，而由于多数强的原因联接起来，轉化作用也加强 
了，于是空气使形式得以看見的作用以及它在观看作用中的帮助， 
就变得更强，虽然視觉的軟弱性本身使缺点增加了。各种軟弱性 
結合起来，与单单有一种軟弱性起作用是不一样的，正如对于一个 
視觉弱的人，观看作用的性态•在混浊的空气中是与在淸新的空气 
中不相等的，因为，如果弱的东西从外界找到了一种帮助，毫无疑 
問他活动得就会比較强。 

其次，我們已经見到过，把那些視觉强的人与一个視觉弱的人 
联合起来，或者把这个人与許多視觉弱的人結合起来，是絲毫不能 
增加他的观看作用的。所以很明显，前面的說法是鍇誤的。 

我們再回轉来作我們曾经擱下来的那个詳細說明。我們說， 
必不可免地，空气或者是一种器官，或者是一种中介。如果它是一 
种器官，它就或者賦有感觉能力，或者是传达者。但是，有人說空 
气因改变而变化成为賦有感觉能力的，因而会感知星辰，并且把它 
所感觉到的东西传达給視觉；这种說法是荒謬的。 

其次，空气并不接触到我們所看到的一切;事实上，我們有时 
候看見那些星辰，但是空气并不接触到它們。我們认为最可恶的， 
是說那些在中央的天球也接受我們視觉的作用，并且变成一种器 
官,正如空气变成一种器官那样，因为这是一个有理智的人所不能 
接受的;或者是說光是一种播散在空气和天球中的形体，与我們的 
观看作用相結合，并且变成了它們的器官。 ' 

如果我們容忍这种可恶的說法，我們就会应当看不見星辰的 
形体的全部，旣然先已经承认了另外一种錯誤:在天球上面有一座 
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孔，而它的这些孔不到星辰的形体的一半；因此就应当只有人們所 

看的那些星辰的某些部分被看見，其他的那些部分則看不見。 

其次，根据这些人的意見，我們眼睛的力量該会有多么强，强 

到可以使分布在那些天球的形体中的全部空气和光变成一种賦有 

. 、 

感觉能力的机能，或者任何一种你爱怎么說就怎么說的机能！ 

再次，空气和光并不是与一个人的視觉連接，而不与另一个人 
的視觉相連結，那么，为什么这两种岽西会把它們所感知的东西传 
达給 一 '个人的 視觉， 而不传达給另 一 个人的視觉呢？ 

所以，如果进行观看的視觉的条件 是：所 見的对象落进瞳孔， 
而空气把它所感知的东西传达給視觉，空气的感觉就不会是感性 
事物达到灵魂的原因，而是視觉按照一种比例远离可見的对象的 
原因，因为空气乃是处在两者之間的中介。 

如果空气凭自身而有感觉，而又能传达，我們对于它自身的感 
觉这件事的任务会是什么呢？說得更明白一点，那个在我們外面、 
因为有感觉、于是利用它的作用把視觉对象传达給我的东西是誰 
呢？我們并不关心空气本身有感觉还是沒有感觉，除非是——我 
的 眞主！ 一把它的感觉算作我們的感觉；这样，空气和全邵天球 
就是为我們而感知了。 

如果把空气不当成器官，而当成中介，它首先在視觉的作用之 
下有所感觉，然后中介的性质得以完成，我們就应当有更大的理由 
来考察它为了传达应当承受什么样的 遭受： 或者是它从視觉接受 
了作为一个单純元素的生命力，这是不可 能的； 或者是視觉使它成 

f 

为現实的透明体。 

然而在使空气成为透明体的作用方面，太阳要比視觉更有力， 
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更充分。我是多么希望知道視觉对于这个空气所做的事啊！如果 
視觉使空气变热，当空气冷的吋候，它就应当阻碍观看作用；如果 
視觉使空气变冷，当空气热的时候，观看作用就应当受到 阻碍。在 
其余的对立性质里，情形也是一样。 

但是有些异于視觉的原因属于对立的性质，凭着这些对立的 
性质，空气就会因改变而发生变化；这些原因如果突然发生，就会 
满足使視觉发生变化的需要。如果这磬原因的反面突然发生了， 
是不会使視觉发生变化的，或者，也許不圣产生一种透明性，也不 
会产生具有已知事物中的一种对立的一种 性质； 而会产生一种未 
经說明的特性。因为，持这种学說的那些人怎样能够知道这种特 
性，又从哪里得以知道它呢？ 

至于我們，我們已经先建立了一个普遍的前提，这个前提是阻 
止这一切凭着改变而产生的变化的，不管这些变化是被加在一种 
特性上面，还是被加在一种說明了的或沒有說明的本性上面。在 
这以后，的确，我們认为，当空气是現实的透明体时，以及当各种顏 

色是現实的顏色而視觉健全吋，实現观看作用是不需要另外一种 
东西存在的。 

現在让我們认定发出来的那种东西是一种有形体的、放射性 
的实体，像他們中間大部分人傾向于設想的那样。我們說，必不可 
免地，它的性态将会分为四个 范疇： 〔1〕或者是它与一切可見对 
象相連，而并不与看者不相連；〔2〕或者是它与一切可見对象相 
連，而与看者不相連；〔 3〕或者是它与一部分可見对象相連，而不 

与另一部分相連，不管它与看者的情形如何； [ 4〕或者是它在可見 
对象以外，也不与看者相連。 
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至于第一个范疇，那是荒謬到了极点，我的意思是指认为有一 
个連续的形体从視觉发出，充满世界的一半，并且碰到各种天体。 
其次，当人們閉上眼睛的时候，它就再回轉到視觉；再次，当人們睜 
开眼吋，另一个与它等同的光线就发出去，而当人們閉上眼吋，一 
切就再回轉到視觉。然后，当人們再一次睁开眼时，光线就到了一 
切之外，因而一切就好像决計要符合閉眼的人的意图似的。 

其次，如果視觉的产生是凭着事物达到眼睛和接触眼睛的作 
用，为什么不会看見远处事物的形状和大小呢？的确，大小比顏色 
更宜于完全凭接触而被感知，因为光哉每每是分散的、动搖的，它 
看見顏色，就像人們看見顏色的混合那样。至于有大小的东西，光 
线看見它，就像人們看見容积的混合那样；但是，有形体的容积的 
混合，当它并不和合一致，好像由一个有形体的容积和虛无或一个 
非形体組成的时候，它在 一 个整体的大小方面并不造成什么欠缺， 
視觉中的角度对于他們是沒有用的。角度只是对于那些主张影像 
学說的人才有用。他們实际上是說，影像作用在切面上，这个切面 
在水晶体的表面，是在所假定的圓錐里面造成的，圓錐的頂点是在 
眼睛內部。所以，如果因为事物較近所以角度較大，切面就比較 
大，其中的影像就比較大；如果因为事物較远所以角度較小，切面 
就比較小，其中的影像就比較小。 

至于有一种人，根据他的学說，可見的对象是被当成与視觉器 
官相接触的，那么这个角度又有什么用呢？ 

至于第二个范疇，其不对头和不可能是十分明显的，因为如果 
发出的东西与看者分离，一直跑到小熊星座的两顆守門星，接触到 
它們，而在它与看者之間并沒有連缤性（看者感知，只是自己在感 
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知），那就好像等于說，摸触者有用一只砍断了的手去摸触的能力， 
蛇的砍断并分开了的尾巴仍有感觉能力时所触知的东西达到了蛇 
的身体；除非是說，事物使中介发生了变化，而中介像信使一样把 
所触知的对象带給看者。这样，空气就同时旣是传达者，又是可变 
的东西。但是这一点我們已经充分說明过了。 

如果发出来的东西是与一部分可見对象相連，它就应当看不 
到全部可見对象，只看見它所碰到的对象，而如果它所遇到的对象 
被当成可变为发出的东西的本性，和发出的东西一起变成了同一 
件东西，那么，当我們看見天球时，关于天球我們又能說什 么呢？ 
关于天球，我們能不能說，它被轉^为发出的这道光鈸的本性，并 
与这光錶一同賦有感觉能力，好像是同一件东西似的，因而这光线 
会遇到整个土星并且看見它，而且会遇見和看見木星以及其余的 
大星？但是，这种說法的虛妄是显而易見的，很不对头。 

其次，对于这种因改变而产生的变化的虛妄性，我們已经說出 
过我們的看法了。他們說透明的空气并不是与光鈸結合成一体， 
而是由于改变而变成一种传达的本性，所以光线所遇到的东西为 
光线所感知，而光线沒有遇到的东西，空气則凭着一种因偶然的改 
变而产生的变化把它的形式传达給光线。 

当他这样說的时候，第一个答 复是： 如果空气有传达的特性， 
为什么它不会凭着改变作用从眼珠起发生变化，不会向眼珠传达 
呢？所以并不需要有一个形体发出。至于第二个答复，我們已经 
不用說明这些凭改变而产生的变化的不可能了。至于第三个，旣 
然所发出的两条线之間的中間空气必然把它传达給两条线中一条 
的东西传达給其中的每一条，而最后，感觉对象的形式必定两次或 
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多次地从与两条线混合在一起的空气被传送到全部光线，那么，感 
觉对象就应当两次或多次地被看見，特別是，如果眞像人們的某种 
学說中所說的那样，这些线并非凭 S 身感知，而是凭空气传达給它 
們的东西感知的話。 

其次，如果向眼珠传达的作用为一切东西所具有（我的意思是 
說同时为线和空气所具有），空气就是传达影像的东西，像第一位 
大师①所說过的那样。如果知道了并沒有虛空，天球的形体都是 
坚实的，并沒有裂縫和空隙，就会知道可变的天球是不可能的，发 
出的光线是不可能透入它們的，或者說得更明白一点，如果水中并 
沒空隙让光线碰到水底的土地和其間的通路，光线怎样能深入水 
中呢？ 水的容积怎样不会因为有光绂混 A 水中而增加呢？如果水 
中有空隙，存在于水中的这些空隙的容积会是怎么一回事呢？因 
为水是有重 量的， 而且有淌进空隙把它塡滿的 作用。 

像这样，就会看到，水的全部，或者大部分，或者一半，乃是空 
隙，以便让发出的东西能够透入水中，投向水底的一切，遇到它并 
且触到它，而并不与視觉脫离，因为如果脫离了，那就是怪事了。 

如果有人說•.我們看見一个小东西投入大量的水中，因而整个 
沒入了，例如一点郁金粉染了大量的水，那我們便說，大量的水之 
为一点郁金粉所染，必不可免地有两种方式，或者是水中的染>色只 
是发生在郁金粉的部分里面，而水的部分与它混在一起，或者是水 
的部分本身也变了色，如同水变热变冷变香变臭一样，而我們不說 
有一个实体或者凭着一种眞实的染色的变化，或者凭着一种想像 


①当指亚里士多德》——譯者 
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的染色的变化而进入其中；我所謂想像的变色，是指下列 情形： 例 
如你在水面上看見一件在水中而并不正对着視羧的东西的影像， 
又如人們想像水是依照着他的花瓶的顏色的。 


这种情形的产生，是由于某种东西充斥和一般化了；整个水面 
都表現出这种染色，而水中只有一点点这种东西。如果这种染色 
是依照着另一个范疇的要求，这种說明在显現作用方面就会沒有 
用处，理由是水由于有极少的染料滲入其全体，已经发生变化或取 


得形状了，因为容量很大的东西有时为容量很小而力量充沛的东 


西所改变。 

总之，如果空气为光线所轉化的情況就是这种情52,就会得出 
我們在前面駁斥过的那种結論来。如果光线是极多的，空气在一 


种对观看作用有利的轉化作用中就应当会增加。如果空气的性态 
的存在，是靠传达的方式，而不是靠轉化，空气的本性就是这样一 


种东西，它除了把影像传达給两眼以外，还传达給那些接受者 


o 


如果空气的性态并不是依照第二个范疇的要求，而是采取第 
个范疇的方式，我們就不会怀疑水在郁金粉的部分之間分为部 


分，郁金粉在水的部分之間分为部分，虽然水的部分毫无疑問要比 
郁金粉的部分容积更大，而在郁金粉的第二种部分之間（两部分无 
間隔地相随着），是純粹的水，在大部分的地区里面，这些夹在郁金 
粉的两种部分中間的純粹的水，比郁金粉約部分要大得多，因而部 
分与部分的比例，当你单拿一个与另一个比时，就和全体与全体的 
比例是一样的。如果情形是这样的，郁金粉的部分的容积就会很 
小，因此也就不能承认它們占据了水的全部，也就不宜于說水被染 
了，亦卽全部被染了；然而，这种方式是錯誤的。 




第三费論視觉 


t29 


但是我們看見水全部波染，只能由于下列两种原因之一。〔1〕 
或者是因为水和郁金粉的每一个部分都小到感觉不能分辨的程 
度，然而这并不妨碍其中的一种比另一种多到无限，因为形体是无 
限可分的，而水的一个部分也可能千倍于郁金粉的部分，不过尽管 
如此，还是小到不能单独地被感觉出来。如果是这样，視觉就不能 
做到精确地把郁金粉的部分与水的部分分辨开来；于是对这两样 
东西它就会看到一种統一的、扩散的染液，介乎紅色与透明之間; 
这是一种方式。 

〔2〕或者是見到的郁金粉的部分并不按照同样的位置，旣不 
互相平行，也不彼此相对。說得更明白一点，是在两个部分之間， 
凭着所見的一定量的水的一个部分的性态，产生出某种次序，如果 
另一些部分从它們落下的地方升起来，它們就以前面那些部分把 
表面遮盖起来；因此，某些部分是因为在最高的表面而被看到，另 
一些部分是因为把它們的影像送到最高的表面而被看到。于是这 
些影像与一种統一的染液协同一致，因为水由于它的透明性，是传 
达每一个影像的顏色的；于是整个看起来是連续的，有一个統一的 
表面，并且被想像成那占据了水的东西；然而并非如此。 

这种說 明金实 了两种情形，一种是我們見到的染在稀薄的东 
西里的那种东西的不足，稀薄的东西是沒有厚度的，另一种是我們 
見到的浓厚的东西中的多余，虽然比例是一样的。 所以 ，稀薄的东 
西里的郁金粉与稀薄的东西的比例，同浓厚的东西里的郁金粉与 
浓厚的东西的比例，乃是一样的。依照这两种方式，少的东西就会 
有可能占据多的东西，但是实际上，少的东西占据多的东西，并不 
是凭着量，而可能是凭着使它发生变化的质。 
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說到他們那种說法（认为发出的东西凭着一种些小的貫穿作 
用穿入空气，而不用連续地达到可見的对象，接着认为远处的空气 
向发出的东西传达，然后发出的东西向看者传达)，以及所謂空气 
不用因改变而造成的变化、单凭其透明性而传达的說法，为什么空 
气就不会向眼珠传达呢？这样就足以免除普紐馬向空气发出和遇 
到危害的困难了。而这是否由于因改变而形成的变化所造成，我 
們已经对这个問題提出自己的看法了。再則，为什么空气就不会 
在眼铢中因改变而变化，而不需要普紐馬呢？ ^ 

第六节用他們的学說所讲的东西来 

S 斥他們的学說 

我們現来列举一 T * 伴随着大师們的意見的一些荒謬之点。 

他們认为从視觉发出的东西的部分从一些形体向另一些形体 
反射，这就是这些荒謬的意見之当这些部分看見了一个形体 
时，它們就由这个形体向另一个形体反射；它們看見这个形体，也 
看見它們反射到的那另一个形体。例如，当它們达到了鏡子时，它 

I 

們看見鏡子，然后当它們由鏡子向另一个形体反射时，它們就同吋 
也看見另一个形体。因此，同一件东西被看成好像两件东西在一 
起，于是人們_想像在两者之一里面看見另一件。 

他們的这个意見必然有些反对他們的证明与之相連。在这些 
证明中間，有的认为这种光线的反射的造成，或者是凭着硬的东 
西，或者是凭着光滑的东西，或者是凭着結合两者的东西。然而他 
們认为这种反射有时来自一种光滑而不坚硬的表面，如水。所以 
单单坚®并不是条件，反射的原因毋宁是一种表面的光滑。当原 
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因是一个表面的光滑时，必不可免地，或者是有一个偶然的光滑表 
面就够了，或者是需要有一个由光滑的部分連成的表面。如果这 
个条件存在（这是第二个范疇），就不能认为光线为水所反射，因为 
按照他們的說法，水的表面由于有他們所指出的許多孔，所以沒有 
連续性，而由于这些孔，水后面的东西就有可能完全被看見。 

如果連续性不是从这个条件得出的，这种反射就应当是凭着 
所有的形体而造成的，虽然这些形体是粗糙的，因为粗糙的原因是 
稜角或来自因隆起而造成深度的东西的那种类似稜角的东西。但 
是在一切有一个棱角的东西里，总归有一个表面上沒有稜角，因而 
是光滑的；否則，稜角就会多到无穷，或者表面就会一直分到成为 
一 些并非表面的部分。但是这两者都是荒讓的。 

所以一切形体的表面都由光滑的表面組成，应該凭着它們的 
—切表面造成一种反射，或者，人們說有两种情況；一种是光线不 
为小的表面所反射，第二种是光线为不同位置的表面向一些分离 
的方向反射；这样，反射的东西就分散了，达不到某件东西，因为不 
能集合在一起。 . 

至于第一个范疇則是錯的。因为大家都知道，如果一个形体 
从視觉发出，突然散布到宇宙之球的一半里面，它在发出的吋候就 
会在部分的細小和分散方面都达到极度，而当它被反射时，它的一 
切細小部分以及它的一根細线的一切极端毫无疑問就会只遇到一 
个同样小的部分，为这个部分所反射，而对于这，在它后面的东西 
是旣无益也无損的；也許，如果遇到的光滑表面比它更小，就不会 
为它所反射。 

然而当我們反省时，我們并未发現这个观念是妨碍我們这个 
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世界上那些存在物中的反射的原因和条件，因为有时候如果一件 
东西是粗糖的，我們毫不迟疑地就知道它那些具有光滑表面的部 
分是有一定的容积的，我們并不怀疑这个容积比发出的光线的末 
端更大，而尽管如此，这些光线并不为这些表面所反射。这好像搗 
碎的玻璃，粗粗搗碎的盐，以及粗粗搗碎的水晶，这些东西的部分 
的表面，我們知道都是光滑的，但是并非小到极点，小到会比发出 

t 

的光线的部分更小，这些表面如果联在一起，是不会反射光线的， 
并且比这更大的东西也不会反射。 ' 

其次，各种厚的土质形体更加应当可以分成一些极小的部分， 
比 光鏠这 个形体所照的那些部分更小，而光线也分成部分，分到会 
有二个厚的部分比那精細的东西分成的东西看起来更小。 

其次，光滑的东西之会反射，如果原因在于沒有可穿入的地方 
存在，如果其中有一种推的作用在光滑面的后面，这就会是粗糙的 
东西。但是，如果并沒有一种东西在光滑面后面推,也不是沒有一 
个可穿入的地方存在，光线就不应当为某种东西所反射。因为形 
体按照本性是并沒有各种运动的，它之有各种不同的运动是受强 
迫的。你知道如果发亮的东西凭着本性已经使光錢傾斜了，要重，新 
改变方向只有凭强迫。其次，的确，一个表面的光滑，并不是形体 
中那种改变遇到光滑面的东西的本性的性态，而遇到光滑面的东 
西，也并不是把有光滑面的形体的某种东西推走、强迫这些形体起 
远离光滑面的作用的那种力量。 

如果一个表面的光滑是使形体远离形体的作用的原因，它就 
会使两者之間的东西远离，虽然平滑面以不拘哪个位置接 触着； 而 
視觉也应当为发出的光线所触到的鏡子所反射，在鏡子上留下痕 
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迹，而这并不是当光线仅仅以末端遇到了鏡子的吋候。如果反射 
的原因是在后面推的作用和往回跳跃，像球上所发生的那样，光线 
就应当为每个沒有可穿入的地方的硬东西所反射，虽然这件东西 
并不是光滑的。 

至于按照主弦影像的入們的学說，这就会有一种方式，这种方 
式是包含在他們的下列說法 中的： 他們认为一个表面的光滑是传 
达影像的原因，一个表面的一切光滑面，不管大小，都是传达一定 
影像的原因。然而小的表面所传达的那些影像，对于視觉的辨別 
来說是太小了；所以它們是感觉不出的。的确，在粗糙的形体里面， 
黑暗与光亮相混，所以整个內部是阴暗的，而所有隆起之处对于传 
达一个为感觉所分辨的影像来說，是太小了。如果粗糙的形体是 
連续的，就不会有这种情 5 S 发生。 

至于那些主张反射的人，在他們看来，这种微小是并不能說明 
它所造成的反射不存在的。至于他們并沒声把这种微小看成原因 
而是提出扩散作用这一点，这种扩张作用在鏡子上也是存在的（鏡 
子接受了形状)，光绂从鏡子上全部地向宇宙之球的一半反射，这 
是按照我們在关于鏡子的科学里所认识到的那种道理。 

也可能是粗糙的东西（因为它使光线分散）所造成的反射达不 
到这些鏡子所达到的程度，毋宁是有吋候来自粗糙的东西的那些 
载聚集在一个单独的点上。这是证明中的一种。 

第二种研究在于光线在一个瞬間会为水所反射，而在另一个 
瞬間会穿入水的下面，同样地也为水晶所反射。因此就应当 是:在 
两种东西中間的一种里面，包含着另一种以外的一个 缺点: 或者是 
水下面的可見对象并非全部被看見，而是看見一些在感觉中分离 
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开来的点，看不見一个完全的形式;或者是由粗糙的东西造成的反 
射所射到的那个东西并非全部被看見，而是看見一些在感觉中分 
离开来的点，看不見一个完全的形式，虽然对两者之一的視觉要比 
对另一的視觉完全，而后者是比較有缺点的。但是事情并非如啤。 

第三种硏究在于，光线凭着与它分离的东西所反射的东西而 
与前者以外的另一件东西相接，人們就会同时看見这两件东西的 
形式；这就会必不可免地，或者是所反射的光线的分离并不使感性 
事物的形式必然离开光线，或者是使它必然如此。如果不使它必 
然如此，为什么我們不会看見离开我們很远并且与光线分离的鏡 
子呢？ 因为我們在那里并不知道一种原因，只知道光线在交換中 
从鏡子得到另一个地方，与它落下的那个地方不同。如果这种分 
离使这个形式必然离幵光钱，我們怎样会在同一个瞬間看見鏡子 
和形式呢？ ^ 

如果是光线留在鏡子上面的部分看見鏡子的形式，而光线远 
远射向另一件东西的部分看見那件东西的形式，所看見的这两件 
东西就会各为光线的一个部分所見，而这两个部分就应当并不是 
一同看見的，例如从同一个瞳孔里射出落在賽义德身上的光线和 
同时落在阿密尔身上的光线，并不使人把从賽义德身上看到的东 
西想像成与从阿密尔身上看到的东西混在一起。 

如果說其原因在于这条光线是经过通往灵魂的线而传达形式 
的，所以是一条唯一的线传达两件东西，而由一条唯一的线被传达 
的东西看起来就像同在一个地点，那么关于第一点就可以說，这种 

〆 

学說已经化为烏有了，人們巳经反駁了发出的线是向外界观看的 
东西那种說法;这种线毋宁是传达者。至于笫二点，并不是不可能 
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有第二条线发出来遇到所反射的线，并且与它相連接;所以如果它 
的传达只是凭线中間与它相接的那一条，接着有所感知的就会是 
眼睛里面的机能，而不是发出来的¥西。 

于是，事物就应当是从这两条线一同被看到的，形式就应当是 
与鏡子的形式并与別的形式一同被看到的，而有时候事物就应当 
被看成两个，这并不是由于眼睛里面的一种原因，而是由于那些分 
离的視线中一条唯一的視线里面的連续性。但是这样的事是并不 
存在也不发生的。所以，或者是除非事物正对着視觉，我們才可能 
在鏡子里看到这件事物，而又在鏡子外面单独看到它；或者是，如 
果它不正对着，我們就只是在鏡子里看到它。 

那么，就根据他們的原則，假定視觉点是 a ，鏡子的地点是 b , 
再假定一■条从視觉发出的线 a b， 然后假定它向一个在 c 处的形体 
反射。再假定另一条发出.的线，亦卽 ad， 在 e 处与 tc 这条线相切， 
并假定在这个地点 ad 线与它相連。 我說; 根据他們的那些原則，<1 
的影像就应当与 c 和 b 的影像一同被看見， c 的影像就应当从 e 和 
b 这两端并从 ea 和 ta 这两条线被看見。 


C 



o 


如果它們是連续的，有一些线就会像我們所假定的那样，在相連续 
的时候，具有接受另一些线的印象的特性，因而两者都向眼珠传 
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达，印象就造成在这整个形体本身上面，而不造成在它的—側的~ " 
个表面上，但是这种传达作用旣不是任意的也不是人为的，而相反 
地是自然的;所以，如果遭受者之达到現实，是在遇到对所遇事物 
起作用的活动者的时候，遭受者就应当是遭受到活动者。 

因为事物的实体中的那些自然性态发生作用的規律，就在于 
性态的本性存在于遭受者的本质之中，而并不是由于一种来自活 
动者的本性的东西；并且在于发生作用的东西存在于活动者的本 
性之中，而在遭受者的本质中是找不到这类东西的。当这种情形 
化为現实时，作用的发生的稳定性，就只是凭着两者之一到达另 

_ 4 

O 

所以，当活动者达到遭受者时，旣然中藺的东西都沒有了，而 
前者是具有活动的机能的东西，后者是具有遭受的机能的东西，存 
在于两者之間的活动和遭受就会凭着本性而是必然的，因而造成 
一种連续性，而凭一种性态而存在的角度就会沒有意义，造成一个 
印象的就会旣不是鏡子里可穿入的地点的不存在，也不是其中透 
明体的无有。那么，不管是可穿入的地点消失了，而有些线与它相 
連续，或者是可穿入的婢点并不消失，而有些线与它相連续/情形 
都是一样，因为活动者與当活动，道受者应当遭受。 

所以，比方說，如果影像和印象不在那个有广袤的放射体本身 

s. 

之中，而在它的一个表面上，或者在这个弊射体不在和終止处的一 
个点上，而这个点并不在这条线的方向上"一因为这条线通过这 
+方向会与放射体相連续，并且遭受到它——,或者說得更明白一 
点，这:个点是在这条綾的广袤以外，那么，在这条线的起点和終点 
之间的东西，就会应当并无遭受，而相反地，却应当是影像突然从 
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所触到的那个表面落到第二个表面上，而并不遭受到中間的那些 
部分，这是因为連续的东西并沒有地方可以在現实中切断；或者是 
传达作用应当靠直线造成，而决非靠角度造成，因为点和角乃是直 
线 以外的 偶性。但是这一点却是人們所不談的。 

因此很明白， ea 哉通过 ce 线而遭受，是和 ba ■线通过 eb 线而 

遭受一样的；說得更明白一点，这是比較可取和或然性較大的^ 
这样，影像 c 就应当通过 ea、ba 这两条线中的每一条而到达，而 
c 应当被看到不是单独一个东西，相反地是两个东西，其次，影 
像 d 应当与影像 c 一同到达，而他們却认为影像 b 与影像 _c 一 
同到达。所以，三个形像应当一起被看見。但是这都是不存在 
的事。 

关于这种情形，如果这些线是接触的，并且它們的所有的部分 
都是凭着它們的形体的全部而接受印象的，的确，凭着相接，起作 
用以及在最接近的东西上产生結果，就是必然的，但是，如果它們 
只对于正对着可見对象的东西有影响，那么，对于那些被設定为远 
离这个表面的那些角中間的某一个角来說，就不能承认可見的对 
象是从它达到視觉的。 

如果有人問 我們: 你們有什么根据认为，当影像落在某一个与 

它相接触的視觉上，而不落在另一視觉上的时候，传达这种影像的 

1 

作用必定发生在直线上，或者发生在某一情况下？我們就会 fft : 至 
于我們，实际上，我們并不說，就空气只从某件事物的形相或影像 
中接受某种东西，把它带到另一件事物而言，空气是传达者；而相 
反地，我們說，使事物的影像达到与它正对着的东西的，是一种照 
耀的东西，如果两者之間沒有一种阻碍（卽有色物）的話，或者說得 
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更明白一点，如果两者之間的中介是透明体的話。 

但是，如果中介首先接受，然后传达,*那它就会向一切視觉传 
达，不管它們在什么位置上，就像它把热传达到人們所触到的一切 
地方，不管它們在什么位置上那样。^ 

其次，在这里应予考察的那些事情之中，还有一件，就是我們 
常常一下就把影像与有影像的东西一道看見了，并且我們看見这 
两件东西是分离为二的，我的意思是說，我們在鏡子里看見一件事 
物的影像，而我們也連同看見这件事物本身在鏡子旁边；但是有可 
能这种情形的发生，只是■由于一道光线有两条线 ，一 条经过直线达 
到这件事物，另一条則依照反射的角度。但是，因为落在事物上的 
两条钱是两条，并且在这种情形之下，我們看見这事物好像是两 
件，所以現在发生了一个 問題， 这到底是可能的还是不可 能的？ 
我們說 ：因为 有两个部分落在可見的对象上面，这并不使一件 
事物必定被看成两个，因为，的确，照他們的說法，光£2的各部分越 
是結合在可見对象上，越是聚集，它們的知觉作用就越是确定，在 
数目方面就离开錯誤越远。 

那些反对的人承认这一点，但是并不认为当只有一道光线看 
見一件东西的时候，这件东西必定是一件，而如果有另一道光线落 
在事物上面，并且与之相連续，由于它，在視觉中就发生了一种錯 
鹗，因为两道光线不可能一同触到同一件事物，不管这两道光鈸都 
是原来的，或者一道是原来的 ，一 道是反射的。 

按照他們的想法，光线乃是一个形体； 的确 ，形体畢不能穿入 
形体的， 一 道光截只能落在另一道光线上面。如果我們采取这条 
途径，通过两道光线的观看作用就不会是通过接触而造成的，而是 
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一 道接触，另一道从它接受，而两道光线是两条走直线的绂的两个 
极端，还是两条中的一条走直线而另一条由反射的側面发出，就会 
沒有什么不同。所以，如果这里有一个原因，两道光载落在一件'东 
西上面的动作就不会是在絕对的意义下造成的，而是依靠一个条 
件， 就是： 两道中只有一道落在事物上，而第二道也同它一道落在 
另一个事物上。 

但是，这个范疇被我們用面对面的两面鏡子证明是錯誤的 ； 因 
为在这种情形下，光线并不在这两面鏡子里分离开来；而是一道光 
线的所有的部分都落在两面鏡子上，而尽管如此，視觉仍然一下看 
到每一面鏡子及其影像，而两道光线在这里并不分离;所以不能认 
为一道光线传达1个影像，另一道光线传达另一个影像。 

所以两道光线每一道都感知另一道所感知的东西，所感知的 
对象是同一个。所以知觉和传达不应当是两回事，而相反地，每一 
面鏡子的形式应当只达到視觉一次，并不重复。如果它由于反射 
而重复，并且如果这种現象有一种很不普通的原因和来头的話，我 
們是可以寬容地来加以討論以便予以承 认的； 所以不应当有重复 

之后的重复。认为从两面鏡子的每一面都有多数影像达到，因而 

1 

一 面鏡子 被看到許多次，它本身虽然只被看到一次，它的影像却被 
看到无数次:这个意思是什么意思呢？ 

所以,如果我們說，当光线为这面鏡子向另一面鏡子反射时， 
它就在这一面鏡子.里看見另一面鏡子，然后当它再一次被反射到 
第一面鏡子时，它就在这另一面鏡子里看見第一面鏡子；那么，当 
它再一次被反射时，为什么它不像第一次看見影像那样看見这影 
像呢一如果不是像他們所說的那样，第一道光线以一个部分看 
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見它，而另一道光绂以另一部分看見它 的話？ 因为如果这些部分 
是传达者，你就不会看到影像；所以它們不会传达別的东西，只会 
传达这个影像本身。 

当影像曾经在光线中是一个之后，光线的各个部分落在影像 
的 作用的不同，并不在視觉中必然造成不同。这一点我們也已经 
指出过了。因为，在他們看来，被反射的光钱的各个部分更以某种 
方式进到造成反射的那个視觉对象以外。所21在这些部分里面， 
对象的形式应当看起来是改变了的，但是尽管如此，隨着形式的改 
变，被反射的光线却不应当增加使第一次和第二次被看見的东西 
的数目增加，因为从形式传送来的东西是 一 个。 

但是，如果这些部分是凭自身观看的，那就应当像我們所說过 
的那样，在造成反射的东西的影像里面不可能看見反射到的东西 
的影像。其次，这些影像旣然很小，就不应当看到它們为某种細小 
的东西所 反射。 ： 

他們可能說，如果光线被反复地推来推去，它的距离就会延 
长，所以看得就一次比一次小，第一次的与第二次的就由于小而分 
幵。这样，首先，当那些放射的线积聚时，它們就应当不会像一条 

奮 

线，比原初的錢更粗更强，而相反地，这些钱仍然是曲折的，并列 
的，具有保存着的继续存在，而不是結合的。但是这个判断是不 q 
思議的，而且不但如此，由于角度的数目所造成的斜面的远离，线 

就越来越小，因此他們并不能发現人們由于正面的远离而发現的 

_ ♦ 

东西。 、 

其次，对于这个本身被看見的对象，他們会說些什 么昵？ 因 
为，如果对于这个对象，大家同意把这些反射之間的距离拉大，人 
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們就会因为这种微小而看不見；例 如：如 果視觉从鏡子 a 被反射到 
鏡子 b ， 它就会在鏡子 a 里面看見形式 b ; 然后，如果視觉从鏡子 
b 被反射到鏡子 a ，它就会在鏡子 b 里看見形式 a ;然后，如果視 
觉从鏡子 a 被反射到鏡子1>，它就会看見形式 a ;然后同样地它就 
会在鏡子 a 里看見形式 b ; 假定两者之間的距离是两掌远，光线 
在眼睛与两面鏡子之一之間所经过的距离就应当是八掌。如果我 
們把鏡子 b 从它的位置挪开十掌多，我們就会由于小而看不見影 
像，因为我們刚举出的那件事之所以不可思議，乃是由于从事物本 
身中抽出来的形式的分离，这种形式是从事物中经过一再反射而 
抽出的。 

> 

的确，这一切是会在視觉中分离的；但是这两个形式是在一个 
接受者中从一个质料抽出来的。旣然形式的分离或者是通过定义 
和观念而进行的，或者是在接受者中进行的，那么这两个形式是通 
过什么而分离的呢？可是，两个形式的观念是一个，它們的第一支 
持者是一个，它們两个的第二接受者也是一个。所以这两个形式不 
应当是两个。， 

而按照我們的学說，是得不出这种可怪的結論的，因为在我們 
看来，这两个形式是从两个接受者抽出来的，其中的一个是两者的 
第一支持者，另一个是光滑的形体，它以某种接納的方式接受两者 
的影象，并且为了它們的形式而在眼睛里形成某种作用的方式。 

其次，說到光线接着光线这个問題的不可思議，的确，如果事 

f 

情是按照我們所說的那样，第二道光线不应当穿入第一道光鈸，而 
相反地，应当在外面触到它，被反射的光线会怎样触到和看到可見 
的对象呢？它只触到它从以前触到过它的那种东西所接受的东西。 
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如果按照它所接受的遭受，并按照它由于与第一道光线相連续而 
接受到的东西的接受，它看到第一道光线所看到的东西，那就会表 
明按照一定角度的遭受的状況是虛假的，而且它所感知的，只是第 
一道光銭已经感知的东西，在數量上一点也沒有不同。如果一道 
光线从事物的那些部分中触到某种东西，与另一道光线触到过的 
不同，这两道光线就沒有一道会一直达到知觉的深处，两道都不会 
感知同一件东西。 

第七节解决所嫌出的那些疑間，以补充那些 
对透明体及其光滑面保持种种不同 
位置的可見事物的 K 述 

我們現在来解决所提出的疑問。 

持这些意見的人①所主张的，是靠近会妨碍观看，以及顏色和 
形状不可能轉移到它們的质料之外。因为他們不同意說，某一种 
观看作用或感觉作用的造成，只是靠把形式从质料中抽离出来，因 
为抽象就是把形式本身从质料中摟取出来，并使它进入感觉机能。 

但是沒有一个人是这样讲的；相反地，他們曾经說过，这是通 
过遭受而造成的。遭受并不是遭受者取去活动者的机能或性质， 

a 

而是从它接受某种在“种”的方面与它們相似或相异的东西。我們 
說，視觉在自身中从視觉对象接受一种与視觉中的形式相配合的 
形式，而非接受其形式的具体本质。凭接近而感觉到的东西，如聞 
到的或触到的东西，也是这样，因为这种东西的感觉者并不取去它 


①大約是指梅膜克里特。一^者 
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的形式，在其中出現的只是某种类似視觉对象的形式的东西。 

然而在事物中有一种东西①凭着相遇的作用引导到遭受②， 

其中还有一种东西®，当被遇着的时候便有某种东西从它分离开 

来，这种东西是它的印象賴以产生結果的。在这里，光线需要附在 

可見的形式上，以使具有形式的东西④从它的形式里投出一个影 

像到另一件东西里⑤，与一种东西 © 相似，这种东西，凭着影像的 

投射，当光在其上⑦变强吋，我們便看到它，与这影像一模一样；光 

的变强使对着光的东西染上光的色采，于是当面对着可見事物的 

东西能够接受时，光线就把影像当作确定的东西传达过来，以一面 

鏡子为中介时也是一样，不过需要可見的东西是照亮了的 P 光线 

* 

的确需要一种中介作为工具，在这方面給它帮助，这就是透明体，但 
是中介的容积有一定的限度，在其中是不会有最小限度的容积的。 

在证明知觉者从知觉对象抽取一神影像时，要提到一种东西 V 
这种东西寓于对視觉对象的形式的想象⑧中，使它要想像时就想 
像。所以你可以认为这个想像的对象就是事物本身的形式，就是已 
经移入想像、剝去形式的对象，这乃是事物的整个抽象。 

但是相反地，影像是异于想像对象的东西，只是与它相似。当 


① 指遇到可見对象的光。——譯者 

② 指引起視笕的感受。一譯者 
( D 指視觉对象。——譁者 

④指看到的对象。——譯者 

㊄ 指眼睛。 譯者 

⑧指可見的形式。——譯者 

⑦ 指在可見的形式上。——譯者 

⑧ 指 一种內 部官能，其地位处在 硭贺;与思 維之間一譯者 
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你观看了太阳，然后轉过身来的吋候，太阳的形式在眼睛里有一段 
时間，这段时間便吿訴你，眼睛已经接受了影像；正如落下的雨滴 
被想像成一条线，急速轉动的点子被想像成一个圓一样。 

但是你不能想象和观看它而沒有看到过它的广袤，而你又不 
可能看見一个在并非吋間的东西里运动的点所占据的广袤，也不 
可能想像这件东西在两个地方。所以雨滴的存在方式就应当是先 
在上面，然后在下面，它的广袤就是其間的东西，而点的存在方式 
就是在它轉动的距离的一端而又在另一端，它的广袤就是其間的 
东西，这是你在影像中所設想的。但是这并不是在一个单独的瞬 
間造成的。先行的东西的影像应当还保存着.，留到继之而来的东西 
之后。然后感觉作用把它附到后来的东西上，两者結合成一个广 
袤，好像它是一个感觉对象似的。这是因为先行的东西的形式是 
稳定的，虽然雨滴或点已经完全离开了你們假定的限度，并沒有在 
那里留一个 时間。 

至于他們关于眼睛前面想象的光亮所說过的話，他們关于这 
个問題的鐯誤的原因，就在于按照他們的看法，这只是单单以一种 
方式存在，因而他們以为无法承认眼睛是某种在实体中具有一种 
光的东西，像.我們在前面讲过的那些发光的东西那样。因此，当黑 
暗的时候，眼睛就发出光来，照亮它前面的东西，这是由于一种对 
黑暗发生影响的性质，而不是由于一种与它分离的东西。 

照他們的看法，同样地，也无法*认摩擦和摸触有吋在黑暗中 
产生一些細微的火光，例如在黑暗中摩猫背、用手摸褥子和鬆鬚上 
时所发生的那样。但是你显然知道，眼珠本身几乎也属于这样的东 
西，在夜間发光和照明，并且把它的光线投在它面前的东西上。的 

4 
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确，許多动物的眼睛有这种特性，獅子和蛇的眼睛就是这样的。当 
它是这样的时候，它就能照亮阴暗的东西，就是由于这个道理，許 
多动物在黑暗中能够看見，因为它們以眼睛里发出的一种光亮照 
亮了事物，同吋也是由于它們的眼睛的机能。 

至于那些說眼珠是充实的，不容他物进入其中的人，則否认凹 
神经中有一种精細的形体，这种形体乃是視觉机能的承負者，卽所 
謂視觉普紐馬，它运动着，一会儿藏署，逃走，一会儿占优势，盯着 
瞧。当一只眼睛閉上的吋候，这普紐馬就自然地离幵那种閑散和 
黑暗，跑到另一只眼睛里，因为根据解剖学大师們所知道的，两眼 
中的通道是共同的。当一件东西充满着另一种东西的时候，这充 

p 

満的东西就不应当真有噴射、离去、在地上消散、向世界的四方分 
散的本质。 

至于那种关于鏡子的說法（他們的問題就是一切主张这种說 
法的人的問題)，卽认为鏡子里印着感觉对象的形式，可以用来答 
复这个問題的回答則有三种。 

〔1〕一种回答是建立在一种大家知道的学說上的；这种回答 
就是 :形式 并不是由于一种性态而印在鏡子里，像物质的形式按照 
这种性态印在它的质料里那样，而且，在这种学說里，对立的东西 
并沒有結合起来，而是这个形式整个印在整个鏡子里。在鏡子里 
同时結合着一个黑的影像和一个白的影像，是沒有害处的，因为这 
两者之在其中，并不是凭着它获得这种性质的样式，而是作为可知 
的东西存在于其中，因为理智认识黑色和白色，并不会使它們互相 
对立或彼此分离。 

其次，視觉只达到按照三种东西之間的一定关系的东西，我的 
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意思是指可見的对象、鏡子以及观看者之間。但是并非鏡子的每 
—部分全都发生这种关系，•相反地，整个鏡子的一个部分传达白色 
本身，另一个部分則传达黑色本身，这两个部分之間,在視觉方®, 
是有一定的界限的。所以是整个传达作用和限制作用在視觉中使 
形式与視觉对象相似。 


但是，这个回答是我所不讲的，也是我所不明白的。我不了解 
形式怎样会印在一个质料性的形体里而不存在于其中，以及形体 


怎样有时会空空如也，沒有形式，然而形式却印在其中。可是，形 
体怎样会并非空空如也，沒有形式，而在鏡子里却看不見它呢？不 
如說它所具有的形式被看見，虽然說它被看見还是这个意思。还 


有，它怎样会对于一个站着的人是空空如也的，对于另一个站着的 


人却不是空的呢？这是夸张，是勉强去做一件困难的、不对头的工 


作。他們并不认为形状印在一个物质的实体之中，这也是勉强去 
做一件困难的事，虽然他們是把形状当作不确定的东西的。他們 
认为黑色的形式在一个形体中，却不认为这是一种属于这个形 
体①的黑色，这也是勉强去做一件困难的亊，虽然他俩也承认其中 
有与白色的一刹那間的結合 ® ,并且把黑色的形式看成非黑色，把 
白色的形式看成非白色。⑧， 


至于关于理智和可理解的东西的說法，放到后面再讲。 

至于有人可以用来答复的郝两种回答，〔2〕其中的一种严格 


①指鏡子。一譯者 
⑧黑色与白色的結合。——譯者 

③以上似指嫌醭克里特的学說，因为嫌饌克里特 U 为賴色 只不过是原子以某种 
方式揉列的表現，幷无自身的存在。 一蘼者 



地需要关于鏡子的說法，〔 3 〕另一种也与它相接近。 

至于严格需要鏡子的說法的那种回答，的确，或者是，第一，人 
們說，如果有一神东西，人們需要它来使一件东西对另一件东西起 
作用，那么，人們所需要的这种东西，例如鏡子或透明体，在这里就 
不应当从本原有所遭受，例如观看者$所遭受的那种遭受，所以人 
們就认为当劍造成痛苦时，劍在痛，当人們因为收到礼物而快活 
吋，礼物在快活。 

或者是，第二，人們說，一切有作用的形体都无疑地应当遇到 
可触物，这一句話并不是自明的，也不是显然的；因为，虽然根据归 
納，大部分形体中存在着这种情形，却并非一如活动和遭受都必然 
依靠相遇和接触而存在;可以承认的毋 宁是: 事物对其他事物的作 
用的存在并不靠相遇，正如可以承认无形体者如創世主、智慧②和 
灵魂作用于形体而无須相遇一样。 

因此，一个形体作用于另一个形体而并不相遇，并不是什么怪 
事，有一些形体靠相遇起作用，有一些形体是不靠相遇起作用的。 
誰也不能够恰当地建立起一种有力的論证，来证明这是不可能的7 
证明在两个形体之間不可能存在这样一种性态和位置：其中的一 
个可以影响另一个而并不相遇。 

这里只剩下一种不可思議，情形正如，如果在一切形体中，有 
d 形体只是凭着这种分开的性态而对其他形体起作用，那么当人 
們看見一个活动者凭相遇而起作用吋，就会觉得不可思議，同样 

① 阿拉伯文原本作“第三者”,見譯文146頁第一行。一 坪者 

② 或譯“灵智 ”， 指天使。 —— 譯者 
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地，現在人們是对于并不相遇而发生影响的东西觉得不可思議。 

旣然这种情形对于第一理智①来說并不是不可能的，而我們 
用来证明这种情形的学說的眞理性使它成为必然的，根本沒有任 
何有力的論 诬可以 推翻它，所以我們說，凭自身发光的、照亮了的、 
有色的形体，是可以作用于正对着它的形体的，只要后者像視觉那 
样，可以接受影像，不过这两个形体中要有一个沒有顏色(这是类 
似所見对象的形式的一种形式），才能发生影响而并不对中介起作 
用，因为中介由于透明，是不能接受的。 

所以那种說法®并不是自明的，也沒有什么有力的論证可以 
证明它，除非一个形体是凭着透明的中介絕对地作用于正对着它 
的东西；但是这一点对于第一智慧来說，是大家承认的，而按照我 
們用来证明知觉的情况的那些根据，这一点也是明显的。这并不 
是不可 能的。 

同样地，也并是不可能有两种中介来代替一种单独的中介， 
卽这种中介与另一种中介，以及有两种性态和位置来代替一种性 
态和位置，卽我們已经讲过的那种性态和位置与另外一种性态和 
另外一种位置。因此，代替这种唯一的透明中介，会有一种有色 
的、光滑的中介与透明的中介在一起，代替正对这种发光和照亮的 
东西的性态，会有正対这种光滑的东西的性态，这种光滑的东'西， 
是具有前面与发光的、照亮的可見构一同指出的性态和位置的。 
所以，这种形体可以在一切接受者之中造成一种正对着的东西，这 


①指眞主的理智。——譯者 

( D 主张那种形式是形体的說法。 一 譯者 
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种正对着的东西是它自己的，是光滑的，它正对着的东西乃是在透 
明 体中。 

但是，旣然一个光滑的东西跟着另一个光滑的东西 ，一 直到无 
限，如果这两个光滑的东西在依照了一定的位置以后发生作用，这 
就是它的形式，而这个形式并不是显明地在光滑的东西里起作用 
的。所以，透明的东西与光滑的东■西，乃是一件东西作用于另一件 
东西时所需要的两种东西，而这种作用本身并不在这两种东西里 
面。所以，如果情形是这样的，并且光滑的东西的影子和別的东西 
的影子一同到达視觉，而且这两者一同在观看者的同一个部分里 
被看見，人們就会认为影子是在光滑的东西里面被看見的，与他們 
关于光线的說法相反。 

至于导致这个結果的那条途径，則是认为不应該是所有的东 
西都凭着影响所有的东西而造成一种与它自身类似的結果，也同 
样不应該承认事物凭着影响造成与它自身类似化結果。所以，可 
以承认的是发光的东西与被照亮的东西两者凭着影响在空气上造 
成某种印象。这种印象并不为发光者与被照亮者的形式这样的影 
像所表象，相反地，乃是一种不为視觉或另一种感觉所感知的印 

象，是凭着影响产生在空气上面的。 

同样地，可以承认在光滑的东西①上，凭着影响，或者通过透 
明体为中介，或者不通过中介，产生某种印象。其次，透明的或 
光滑的东西在視觉器官上面产生一种印象；这种印象与某种形式 
相似，首先对这两者的每一个发生影响。于是，这两者的每一个 


①如縝子。 


譯者 
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在受到影响后凭着影响产生一种印象，与它本身之内的东西相反， 
我的意思是說：产生影响的东西、可見者影响透明的东西或光滑的 
东西，透明的东西和光滑的东西則影响視觉。而这是屡見不鮮的， 

參 

我的意思是說，一件东西凭着对另一件东西的影响，产生一种印 i 

I 

象，与它的本性相反，然后这第二件东西.又凭着对另一件东西 1 
的影响，产生某种与第一件东西的本性相似的东西，例如运动；事 
实上，运动在一件东西的形体上产生热，使它变热，然后这热又 
产生一个运动，在数量上与第一个运动不同，但是在种类上与它一 
样。 

■ 

有时这种情形在鏡子里被看到，凭着鏡子，光和顏色被反射到 
—堵墙上，因而固定在墙上，不过对于观看者所在的那些地点說是 
不移动的，而且也根本不是固定在鏡子里面，但是我們知璋，这种 
固定是通过鏡子而达到墙上的，如果它在鏡子里被看到，那并不是 
作为固定在鏡子里而被看到的。所以鏡子凭着影响产生一种印象， 
这种印象是作为在其中产生的某种性质，而并不是作为一种以固 
定为目的的性质 o 視觉的性态.就是根据这一点。 

至于說到那种为水所屈折的状态，那些主張光线說的人曾经 
說，光线落在水上时，就扩张开来，但是首先破碎了，因而取得一个 
比較显著的地位，然后穿入水中，連伺着比正对着水的东西更显著 

的某种东西而看到水。至于那些主张影像說的人，其中有一些人 

* 

曾经說，其原因在于正对着的东西的一个部分造成传达，因为，这一 
部分是通往对面的东西的通道的一个地区，并在于它的另一部分 
造成传达，因为这个部分是一面鏡子。差不多人們簡直是认 为：一 
切东西之造成传达，都只在于它是一面鏡子，.但是內部的鏡子与外 
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部的鏡子是相反的。① 

古代注释家中那位最杰出的人②曾经說过，当事物不为視觉 
深茉地凝視时，看起来就比較远，而視觉由于凝視而散开，于是事 
物的影像就变大。这种說法可 以由下 列事实 证实： 事物在一定的 
距离处，人們慣常看見它有一定的大小，如果它被想像得比它所在 
的地方更远，它的大小看起来却并不像使人想像的那个距离处的 
大小一样，而相反地它的大小比那个大小要大些，因为它实际上是 
靠近的，人們就会看見它的容积比它因那个距离而有的容积更大 
于是它就被想像成比大家所知道的更大。 

其次，至于視觉的这种增益，证明这些原則的人是需要理解它 
的，并且需要做到完全明白眞理怎样会宜于在这里面。此外，这种 
怀疑的来由，并不是在于它专門附和这两种說法中的一种,而排斥 
另外一种。因为，如果持破碎說的那些人所讲的那种破碎是造成 
迷乱的，光线为什么会仍然遵循它的性态，为什么不会再来一次 
呢？因为它这样就会与那种依直线穿入的光线的本性相等了。如 
果对于那种遇到水就往水里跑的光线，这是不可能的，其次，如果 
事物钻到水里就扩大起来，光线要是破碎的，为什么会由于穿入而 
扩大呢？它要是很有秩序的，为什么不会凭它的扩展而扩大呢？因 
为推理证明，光之凭扩展而达到水，是因为它是連续的，而不是因 
为它扩张。总之，情形的确是这样，第一位大师③說 得好： 因为可 

①这一段相当晦涩。 所謂“ 其原因”大約是指“視笕的原因”,所謂“通道”,大約是 
指恩培多克勒所謂“形体有孔道所謂“鏡子”，大約是指“凭借反射作用造成传达”；外 
部鏡子和內部銪子的說法不知出处。一一譯者 
③指阿弗罗徳西亚的亚历山大。一-譯者 
⑧指亚里士多徳。一譯者 



見的对象是从广往狹扩展，并且聚集在其中，这样說，对于可見的 
对象来說，比起說观看者从眼睛发出、扩散到广闊处来，要更有助 
于肯定其形式。在这个地方，他所說的可見对象、观看者、光和鏡子 
的位置的性态就属于連属的东西。 

我們說，有时候，可見对象与发光者以及观看者是在同一种透 
明体里面，有时候发光者与視觉对象是在两种透明体里面，在这两 : 
种透明体之間是有一些表面的。所以，如果表面的位置是在观看者 
与发光者之間正对着的东西里面，造成照亮的作用，这个表面就不 
会被看見，像天球和空气的表面那样。 

但是，如果表面在这以外，像水的表面那样，同时如果我們在 
空气里面，而发光体并不在那个正对着的东西里面，来自发光体的 
光就会被这个表面反射到視觉，于是我們就会分明地看見这个表 
面。因为你巳经知道反射是干什么用的了。 

但是如果光在反射一个可見对象的表面里面，其中的东西要 
是透明体，就会使可見对象被看見，要是一面鏡子 V 也会使这个对 
象被看見，在这个地方的鏡子，就相当于正对着可見对象的东西， 
如果这个对 象暴露 在观看者面前的話；但是，如果它是遮盖着的， 
而鏡子又在眼中发出的线与可見对象发出的垂直线相遇的地点， 

它的影像就会从它依直线而到达。因为如果你把一个指环垛到一 

$ 

个盘子里，因而看不見它，而如果在盘子里倒满水，你就会看見它 
了 0 

但是如果可見对象在一个中間的透明体外面，而这个透明体 

a 

是与观看者利 i 发光体所在的那个透明体不同的，的确，这个中間的 
透明体就会使它被看見。而如果情形不是这样，而是可見对象在 
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观看者旁边，的确，这个透明体就不会使它被看見，除非是有一件 
放在这一边的东西給它一种外来的顏色，它才被看見，就像有色水 
晶球的两边之一那样。 

第八节論一件东西之所以被看成两件东西的原因 

关于一件东西之所以被看成两件东西的原因，我們来提出自 
己的 意見： 的确，这一节是作一种硏究的地方，这是因为这种原因 
也是那些持光线說的人所硏究的一个問題，他 們說： 当視觉凭着一 
种从視官发出的东西而造成吋，这种东西遇到可見的对象，然后当 
这件东西的位置在視官中被打碎吋，一件东西就毫无疑問地必然 
被看成两件彼此分开的东西，于是視官就从它看見两个。 

但是他們不知道，这种說法实际上使他們与可怕的事情連在 
一起，这是因为，如果視觉的造成是凭一些光銨的末端的接触，而 
这些光线却是曾经在視官中結合在一起的，那么，人們就应当会依 
照全部性态看見单独一件事物，而那些破碎了的光线的末端的破 
碎也无害于此。但是相反地，眞理在于視觉对象的影像是通过透 
明体为中介而达到接受肢体的，接受肢体是灵活的，光滑的，照明 

的，透明体的实体根本不接受影像，因为影像乃是这个形式；毋宁 
說，它之落到正对着的东西上，并不是在一个时間里。 

的确，視觉对象的影像，亦卽第一个印上去的东西，只是印在 
水晶体液里面，虽然眞正說来視觉并不是在这种体液里造成，否則 
一件事西就会被看成两件，因为它在两个水晶体液里会有两个影 
像；正如用两只手摸触吋有两个感触一样。然而这个影像在两条凹 
神经里面到达这两条神经交叉相会的地方，这两条神经，在我們讲 
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到解剖学的时候，是已经向你們說明过它們的性态的。 

正如对于評价机能来說，从外界的形式有一个圓錐向前扩展， 
这个圓錐是很薄的，因而把它的角投到水晶体液的表面的对方，同 
样地，凭着在两条神经中传达的普紐馬的中介，水晶休液中的影像 
就在一个圓錐的那一方面到达两条神经相会合的 地点； 于是两个* 
圓錐就相会了，并且在那里彼此結合起来，而影像的形式就在承負 
視觉机能的那一部分普杻馬里面由两个結合成一个。 

其次，的确，在这后面是一种传达視觉对象的普紐馬，这种普 
紐馬并不再一次感知，否定知觉就会由于两条神经的分化而再一 
次分化。但是这种传达的普紐馬乃是观看者的实体，它到达分布 
在脑子前室中的普紐馬，所見到的形式就再一次印在承負通觉机 
能的那种普紐馬里。于是通觉就接受到这个形式，这就是視觉的 
完成。但是視觉机能虽然来自通觉，并且受通觉領导，却与通觉不 
同，因为視觉机能是看的，它并不听，并不嗅，并不触，并不尝，而 
作为通觉的机能則又看又听又嗅又触又尝，这是你馬上就会知道 
的 。 

然后，的确，作为通觉的那种机能把形式传达到普紐馬的一个 
部分，这个部分与承負着机能的那一部分普紐馬相連续，于是这个 
形式就印在这种机能里面，这种机能在成型机能旁边看守着它，这 
就是想像机能，这是你馬上就会知道的，而且，它接受这个形式，并 
把它保存起来。因为通觉接受形式而并不保存，而想像机能則保 
存它所接受的东西。其原因在于在承負通觉的普紐馬里面，只是 

4 

在这两者与可見对象之間的上述关系延续或保存的期間，或者在 
一个很短的时間，才保持印着从外物取得的形式。因为当可見对 
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象不在的时候，形式就消失了，它是固定不了一个可以計算的吋間 
的。至于承負想像的那种普紐馬，的确，卽使可見对象离开了好久， 
形式还是固定在其中，这一点你馬上就会明白的。 

当形式在通觉中时，它实际上是在普紐馬中被感觉到的，因而 
当一种关于存在的虛幻的形式印在普紐馬中吋，作为通觉的机能 
就感觉到它，关于胆汁，就有这种情形。©但是当它在想像中时， 
它只是想像的东西，并不被感觉到。其次，的确，想像中的这种形 
式，当評价机能願意，而属于評价机能的虫状突起把两个肢体之間 
的通道打开吋，便遵循虫状体所取的那条道路达到后脑室。于是， 
形式就以承負想像机能的普紐馬为中介，附加到承負評价机能的 
普紐馬上面，这种想像机能，在人就称为认识机能。所以，想像中 
的形式是印在評价机能的普紐馬中。 

想像机能为評价机能服务，向它传达想像中的东西，除非是这 
种情况沒有現实地确立在評价机能之中，或者当通道洞开，两种普 
紐馬相遇，两种机能面对面的时候。所以，当評价机能拒絕想像机 
能时，这种形式就从評价机能里消失了。 

有一种說法，认为这种形式在評价机能中进于現实，而不在想 
像机能中进于現实。对这种說法的眞理性的证明 就是： 想像有如 
一个仓庫，但是其中的形式对于灵魂来說并不是永远現实地被想 
像到的，因为否則就应当有許多形式一道被想像到，不管想像中的 
这些形式是什么形式；但是这些形式也并不是以潜在的东西的方 
式存在于想像之中，否則它們就必需为外感官再摄取第二次，或者 


® 意思是：胆汁是黃色和苦味的，人有了这种 UiH 以后，有时一見黄色的汁 * 便 
誤以为其味必苦。例見亚里士多德：《論灵魂 》425 a 30— b 4。 一譯者 
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說得更明白一点，它們是囤积在想像里面的。 

評价机能通过认识机能和想像机能为中介，把它們呈献給灵 
魂，形式在評价机能里就停止被感觉了。至于記忆，那是为了別的 
东西的，我們以后还要讲。这就是你应当具备的那些本原。但是我 
們还是回到我們的目标上。 

我們說，其所以看見同一件东西是两个，原因一共有四种。第 

一 种是把水晶体液中的影像向两条神经相会的地方传达的器官① 

的杻曲；因此两个影像并不依直线达到同一个地方，而是每一个影 

像各自达到視觉普紐馬的一个部分，按照影像的范围排列在那里, 

因为当两个影像的两条绫在两条神经相会处的旁边吋，它們是不 

能以一种穿入作用彼此相合地穿进去的。因为这个緣故，由水晶 

体液发出的整个影像，就应当有一个影子按照影像的范围印着，并 

且是按照影像的范围印在一部分視觉普紐馬中。于是就会好像它 

們是来自外界两个分离的事物的两个影子，因为由两件事物向两 

个水晶体液的中心发出穿入两条神经的两条线并不是合一的。由 

于这个原因，你就看見多数分离的事物。 

第二种原因是視觉普紐馬的运动及其左右摆动，于是感知的 

部分就经过它的固定的自然中心,以一种激动的、沈乱的方式引向 

两个水晶体液;于是在两个圓錐彼此結合起来之前，影像和影子就 

印在这个部分里面；于是就会看見两个影像。这就像太阳的影像 

在靜止不动的水里只描繪一次，而在激动的水里則描繪得像画了 

許多次的线条。这是因为存在于从視官到水的线和从太阳到水的 

» 

■■ ■" — 

t 

• » 

①在这里，器官是指親觉锊紐馬。 一一 靜者 
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线之間的角度（对事物的視觉是按照这个角度造成的，如同影像从 
鏡而来一样)，并不是保持同一的；而是这种激动在若干地方遇到 
这个角；于是这个角就会化为許多角，就会印上不止一个影像。 

第三种原因来自內部普紐馬向前后运动的扰乱，这种普紐馬 
在两个圓錐的截面后面，因而它就会在两个彼此对立的方向中有 
两个运动，一个运动对着通觉，一个运动对着两条神经相会的地 
方，并且，在运动向通觉传达的东西消失之前，感觉对象的形式会 
再一次到达普 紐馬； 好像是普紐馬刚把形式传达給通觉，接受視觉 
机能所传达的东西的一个部分就馬上从通觉返回来。但是，这是 
由于运动的速度造成的。 

这可以当作一个 例子: 在传达的普紐馬里面，已经印着一个形 
式，于是普紐馬就把它带到了通觉；但是印着的东西有一段稳定的 
时間，一直到它消失为止。因此，当普紐馬的第一个接受者由于它 
的运动的扰乱而离开它的中心吋，另一个部分就会跟随着它；于是 
这个部分就在第一个接受所接受的东西消失之前，把它接受下来。 

普紐馬由于沈乱而分为一个在前的部分在可見对象的方向中 
(所以它知觉到这个对象，然后可見对象不在了，而形式并沒有立 
刻离开这一部分普紐馬，而是留在其中)，以及另一个同样可以接受 
形式的部分，因为这个部分是在一个方向中得到現实的，这个方向 
就是它跟着第一个部分感知形式时的方向，其原因則是扰乱；如果 
是这样，在两个部分的每一部分里就都有一个可見的形式得到現 
实，因为第一个形式还沒有从能够接受的第一个向通觉传达的部 
分消失，也沒有从另一个向通觉传达的部分消失，而另一个部分的 

I 

传达，則使形式第二次印上去。这一个范疇与前一个范疇的区別， 
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在于这种扰乱的运动是向前向后的，而那一种則是向左向右的。 

关于这种原因的例子是 •. 向两边急速运动的东西被看成两件 
东西 > 因为在它的形式从通觉滑失之前，它是在一边，視觉却看見 
它好像在另一边；于是从这两边就完成了对于它的两种知觉；因为 
这个綠故，当一个有顏色的点以一个旋轉的东西的方式轉动时，你 
就看見一条环形的线，当它依直线 a 速伸展时，你就看見一条直 

头旋病也与这种运动相似。所以，当关于医学的那几卷书所 
写的那些原因中的某一种出現时，它就使脑子前室中的普紐馬旋 
轉起来，視觉机能就把所感觉到的一种形式传达到在那个地方的 
东西，而接受这个形式的那一部分普紐馬并不固定在它所在的地 
方，它移动着，另一个部分則跟随着它，在第一个部分接受了这个 
形式之后，并在这个形式消失之前，接受这个形式，而这一切都是 
轉着进行的;于是人們就想像着所見的事物在旋轉，在观看者以外 
变換位置，而其实只是观看的普紐馬在旋轉并在所見对象以外变 
換 位置。 

当观看者不动，所見的事物急速运动时，毫无疑問，它內部的 
影像是从观看者的一个部分进到另一个部分的。因为如果影像本 
身确定在这个部分里面，接受者与被接受的东西的关系就会是唯 
一不变的。然而，如果承負影象的东西从它的地位移开了，影像毫 
无疑問就会移动，它与外界的形体的关系就会发生变化。如果外 
界的事物移动了，也会发生与此相似的事情。 ： 

还有，观看一条奔流的河水的人，觉得他自己离开了他观看的 
地方，而其实他是在那里沒有动的。其原因在于他想像着一切事 
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物都傾向于与水傾向的方向相反的方向 U 因为运动剧烈必然使分 
离迅速，这就使人想像着分离是来自双方的。其原因在于影像在 
观看者里面移动，虽然你假定它的各个部分都有某个吋間是不动 
的。 ， 

应当知道，与这些原因相連，还有另一个帮助这些原因的原 
因，卽质料方面的原因，因为普紐馬的实体乃是一种极端精細、可 
以极快地接受运动的实体，因此如果在实体中有一个原因迫使影 
像从一个部分轉移到另一个部分，普紐馬的实质就会跟着以一种 
哪怕极小的运动向着这部分的方向动。而这种情況的原因，在于 

h 

一 切知觉机能都凭着本性而被鼓动着趋向它的知觉对象，因而都 

\ 

是非常自得其乐的。当机能被鼓动着趋向对象吋，承負机能的东 
西就趋向对象，或者是机能与其承負者一同趋向对象。 

因为这个緣故，視觉普紐馬被当作一个整体推向光，它是凭着 
本性而趋避黑暗的。所以，当影像趋向普紐馬的一部分而不趋向 
另一部分时，机能也好像与它的器官一道被推向影像所趋向的那 
个方向。因为器官服从机能，趋向机能所追求的方向的那一边。 
所以，在普紐馬里面，由于器官的精細以及接受印象的迅速，就开 
始有一种激动趋向这个方向，好像它追随着影像的运动似的。 

由于这个原因，当人长久地观看一件旋轉的东西吋，就觉得其 
余的东西都在轉动，因为在普紐馬里面，由于它追随影像的轉移， 
发生了一种旋轉运动。同样地，当他长久观看一件以直线迅速运 
动的东西时，在普紐馬中就幵始有一种与这个方向相反的直钱运 
动，因为事物运动的方向是与具有影像的东西运动的方向相反的。 
子是人們看見一切事物都向与这个方向相反的方向跑过去，因为 
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事物的影像并不是固定的。 

第四种原因是瞳孔上所发生的运动的扰乱。因为眼膜①很容 

易运动而达到一种状态，使瞳孔放大和縮小，依照直绂，一会儿朝外 

面，一会儿朝里面，或者朝另外一个方向 6 所以随着眼膜轉向外面， 

膜上便发生一种收縮，瞳孔便发生一种放大，而随着眼膜轉向里面 

■ 

膜上便发生一种收縮，瞳孔便发生一种縮小。所以，瞳孔縮小时， 
看到东西較大，或者瞳孔放大时，看到东西較小；或者是瞳孔朝着 
—个方向吋，东西就在另一个地点被看到。因此就好像首先看見 
的对象与第二次看見的对象不同，尤其是在第一个形式消失之前 
有另一个形式被取进的时候。 

但是有人会說:为什么形式不是尽管接受者 ® 轉移而始終如 
一 ，就像光尽管接受者轉移而始終如一那 样呢？ 这样，就会有这种 
情形： 当接受者离幵正对着的东西③时，形式就会从它消失，而开 
始存在于保持在这个地位的东西里面5这样就不会有两个形式，也 
不会有两个視觉，也不会有来自一个点的一条幾的連续性，人們也 
不会看見事物在轉动 o ' 

所以我們說:逋觉所具有的普紐馬，几乎有着不能保持形式的 

特性，除非是靠面对面，虽然它在离开面对面以后不能把形式保持 

■ 

-长段时間。因此，普紐馬的保持，并不像光之为光所照亮的东西 
所保持，光是一 下就滑 失的，也不像雕像之为石头所保持，雕像是 

維持很长的时 間的； 毋宁說它是在两者之間。它的这种在离开面 

- • 

• ^ 

, • 

①指 G 彩。 —— 薄者 
⑧指接受形式的普紐馬。一譯者 
③指所見对象。•一譯者 
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对面之后卽行放弃形式的作用，是由于一种原因造成的，这种原因 
在一定的吋間变强，并且得到帮助，这是由于一些原因造成的，这 
些原因，我們发現在讲到停止运动的东西、涉及返回到本性的东西 
时，已经举出过了，在那个地方是讲过某种类似的事情的。 

由此可見，內郜普紐馬之接受看到的影子，并不像接受随着面 
对面的停止而停止的单純影像那样。各种感觉应当有較大的理由 
就是我們所知道的那一些①，可以說自然并不从动物性的等級进 
到更高的等級，除非这个等級里的一切整个是完滿的。由此必然 
推出，所有的感觉都在我們身上得到現实。 

但是，慣于用一种必然的論证来說明这一点的人，已经費了很 
多的气力，因为人們对这一点所說过的东西都是沒有证明的，或者 
是我不把它了解为人們所证明过的东西，而我以外的一个人則是 
这样理解的。那么，就吿訴你那个說法，吿訴你一种并非我們的說 
法吧。我們已說过的是一些单純的感觉和单純的感性对象，而在 
这里重要的是通觉柄 I 共同的感性对象。那么，我們首先就来讲共 
同的感性对象。 

我們說，我們的各种感官，有时当感觉的时候，感觉到另外一 

• • 

些东西，这些东西，如果它們各自孤立起来，是感觉不到的。这些 
东西就是容积、位置、数目、运动、靜止、接近、远离、連接以及其他 
包括在这一类东西以內的东西。但是这些东西并非只是凭偶性而 
被感知的东西。这是因为凭偶性而感觉到的东西乃是并非眞正感 
觉到的东西，而是結合在眞正被感觉到的东西上的，例如我們对阿 


①指視、听、嗅、味、触。一譯者 
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密尔的父荣和哈立德的父亲的視觉。因为被感觉到的乃是形状和 
顏色；然而这是偶然地結合到一件相对的东西上的。 

所以我們說:我們感觉到一件相对的东西，而根本感觉不到这 
件东西本身，在我們的灵魂里，并沒有一个得自感性事物的影子或 
特殊观念，一种关于哈立德的父亲之为“哈立德的父亲”的描述，也 
不会是这种由感官以某种方式获得的特殊观念或影子。但是說到 
形状和数目等等，的确，虽然它們在分离的状态下并感觉不到，它 
們的描述和它們的影子却必然伴随着感觉到和知觉到的东西的影 
子，因为例如顏色或冷热，要描写想像中的形状、数目等等之类的 
东西，沒有它們就是不可能的。 

并沒这样的事情：当事物由于一件事物，通过另一件事物为中 
介，而在--件事物中被采納和被感知的吋候，它与眞正被采納的东 
西是不同的。因为有許多眞正地而非偶然地被采納的东西凭着一 
些中介物而存在着。旣然这些共同的感性事物是可能为这五种感 
官所知觉的，那就无需其他感官，或者說得更明白一点，旣然要知 
觉这些共同的感性事物沒有中介是不可能的，一种孤立的感官就 
不可能知觉到它們。 

， 所以視觉是凭着顏色为中介而知觉到大小、形状、数目、运动、 
靜止的，不过对运动和靜止的知觉似乎混着一种异于感觉机能的 
机能。触觉对于大多数事物来說，都是凭着硬或軟的中介知觉这 
些东西的，不过有吋是凭着热和冷的中介。味觉知觉到大小，是因 
为它感知一种充沛的、扩张的味道，它知觉到 数目， 是因它在形体 
中发現許多种滋味。至于运动、靜止和形状，它也能感知，然而很 
微弱；我們在这一方面是用触觉帮助旳。至于嗅觉，对于大小、形 
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状 、运动、靜止 ，是很难以一种适于感知气味的知觉來感知它們的； 
但是以适于感知气味的知觉可以感知数目。 

然而灵魂感知这一切則是凭一种推理的方式或評价机能，因 
为它知道气味突然中止的东西是已经离远了，而气味仍然存在的 
东西是沒有动。 、 

至于听觉，的确，它感知不到大小；然而有时候可以用一种关 
于久暫方面的不肯定的方式向灵魂指示大小，这是由于它有时候 
认为大的声音属于大的形体。但是大的声音毎每来自小的形体， 
小的声音每每来自大的形体。然而有时候它感知数目，有时候它 
感知运动和靜止，这是由于有些东西凭着稳定或分散，偶然会发生 
在拖长的声音里面。听觉之及于这种变化多端的情況，乃是靠限 
度，例如在某种距离之下。 

但是这种知觉是属于灵魂所知道的一切的，灵魂是由于习慣 
而感知的。有时候，来自靜止的东西的声音，可能以另一种声音的 
方式被听到，这种声音听起来好像来自运动的东西似的，而来自运 
动的东西的声音，也可能以另一种声音的方式被听到，这种声音听 
起来好像来自靜止的东西似的。因此人們并不相信这种指示，这 
种指示也并不一定采取必然性的方式；它毋宁是对于大多数事物 
存 在的。 

至于形状，听觉是知觉不到的，除非是作为声音的形状，而不 
是作为形体的形状。至于被听到来自吗物的声音，人們便凭着它 
知道它是凹的；所以这是某种发生在灵魂上的事情，灵魂知道它， 
是凭着指示和反省这一方面的习慣过程。似乎視觉在它所知觉到 
的許多事物中，情形是与这种情形一样的，只是視觉感知事物比听 
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觉更明白 一些。 

这些感性对象就称为共同的感性对象，因为有时候一定数目 
的感官•同具有这些对象。数目好像最能够称为共同的，因为所 
有的感官都共同具有它。但是有些人曾经认为这些共同感性对象 

X 

具有一种存在于动物中的感官，这种感官共同地具有它們，它們通 

过它而被惑知。但是并非如此。 

因为你知道，凭顏色而被感知的东西是属于共同感性对象的; 

如果沒有顏色，它們就不会被感知。的确，凭触觉而被感知的东西 

是属于它們的；如果沒有触觉，它就不会被感知。所以，如果有某 

种这样的东西可以无須以一种性质为中介而被感知，而这种性质 

首先是这些感官中某一种的知觉对象，那么，那种情形就会是可能 

的。但是旣然感知某种这样的东西在我們是不可能的，除非是以 
1 

—种巳知感官的知觉对象为中介，或者是在不以感官为中介而形 
成这种指示时，所以各种共同感性对象是根本沒有一种通觉的。 


第四章論各种內部官能 

第一节本节包括一种关于动物所具有的各种 

內郡官能的普遏的說法 

至于作为通觉的官能，实际上与有些人所想的是不同的，他們 

曾认为那些共同的感性对象拥有一种通觉；相反地，通觉乃是那种 

感知一切感性事物的机能。因为如果沒有一种統一的机能存在， 

感知有顏色的东西和触到的东西，我們就会不能把它們彼此区別 

开来，說这个不是那个。但是，假定这种区別作用属于理智；那么 

毫无疑問，理智就应当把这两者一同发現，以便使它們彼此区別开 

• _ 

来。其所以如此，是因为就它們被感觉到并且采取来自感性事物 
的东西的方式而言，理智是并不能知觉到它們的，这一点我們以后 
还要加以說明。 

,但是有吋候我們把它們彼此区別开来。所以它們应当是結合 
在分別者旁边的，或者在它本身之中，或者在別的东西里面。但是 

a 

根据你馬上就会知道的理由，这对于理智說来是不可能的。因此 
应当是在另一种机能里面。 

如果它們不是已经結合在那些沒有理智的、凭着欲望而傾向 
于甜味的禽兽的想像里面， 例如： 某件具有这样的形式的东西是 
甜的；那么，禽兽在看見它之后，就不会願意去吃它，同样地，如果 
我們不想着这个白皙的人是这个唱歌者，那么，在听見他的个別的 
歌声之后，我們就不会确定他的个体的本质，恰恰相反。如果在动 
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物里面沒有一种东西，其中結合着感性事物的各种形式，禽兽就会 

难以生活了。如果嗅觉对于动物并不是一件指示滋味的东西，声 

昔并不是向它們指示滋味的东西，一块木头的形式并不使它們想 

起痛苦的形式，因而使它們逃跑，那么毫无疑問，这些形式就应当 

在內部有一个統一的結合地点。 / 

% 

但是对事物的考察有时指示我們有这种机能存在，指出它具 
有一个异于外感官的器官，我們在想像中得到旋轉的形式时看見 
—切事物都在旋轉，就是由于这个器官。所以，这种旋轉或者是所 
見的事物中所发生的某种偶然的事，或者是用来完成視觉的器官 
中所发生的某种偶然的事。当它不在所見的事物中吋，它韩毫无 
疑問是在另一种东西里。因为旋轉的存在，只是由于脑子以及其 
中的普紐馬里面的蒸气的运动。这种普紐馬是偶然轉动的。所以, 
•乃是建立在那个地方的机能偶然地有我們考察4的这种事情。 

就是因为这个緣故，按照我們提出过的說法 ，人 由于看多了旋 
轉的东西，便发生一种头旋。但是这并不是由于眼睛的一个部分 
里面的一种东西所致，也不是由于散布在眼中的普紐馬里面的一 
种东西所致。同样地，根捧前面所說的，依直绂或圓圈运动的点的 
速度也有这样的表現。的确，虛假的影像的呈現，虛假的声音之 
被听到，有时候发生在感觉器官有毛病的人身上，或者，比方說，发 
生在閉上了眼睛的人身上，但是其原因的存在，只是由于这些影像 
呈現在这个本原①里，呈現在梦中出現的那些想像里，或者原因的 
存在是由于一个保存各种形式的仓庫里面的一种描述 C 


①指通觉。一 蓐者 
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但是，如果是这样，其中所围积的一■切，就一'定都表象 在灵魂 
里面，其中不会有某些形式不是如此，与另一些不同，以致后者好 
像是单独地被看見或听見的，或者它們的呈現是发生在另 T - 种机 
能里面的。但是这或者是外部官能，或者是內部官能。然而外部 
官能在梦中是无用的，有时候一个人想像着顏色，眼睛里却并无所 
見。所以，这种机能只能是一种內部官能。但是它只能是各种外部 
官能的本原，当評价机能把握到仓庫里的东西并向它諮詢吋，它是 
为了这另一种机能而諮詾的。但是，如果是在不眠之夜里，当它很 
稳定的时候，它是和直接的知觉一样的。 

这种机能就是称为通觉的那种机能，它是各种官能的中樞，由 
它分出分支，各种官能都归于它，它实际上就是感觉者。但是保存 
它所感知的东西的作用属于称为想像的那种机能，这种作用称为 
成型机能，又称为想像机能。 

有时候人們把想像与想像机能区別开来，这是根据用詞的約 
定意义。我們也属于把这与通觉中的形式区別开来的人。通觉与 
想像这两件东西好像是一种同一的机能，好像它們在附着主体方 
面并无区別，而是在形式方面有所不同。这是因为“接受”的意思 

n 

并不就是“保存”。因此，感性事物的形式为称为成型机能和想像 

的那种机能所保存，但是这种机能根本沒有判断，而只是保存。 

至于通觉和外部官能，的确，它們是在一定的方面或凭着一定 

的判断力作出判断的。人們說这个动的东西是黑的，那个紅的东 

西是酸的。但是保存的东西对于某种属于存在物的东西是无所判 

断的，除非是对于它的本质之中的东西，因为其中是有这样一种形 

* 

式的 o 
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其次，有时候我們毫无疑問地知道，我們的本性之中有一种能 
力把某些感性事物与另一些耝合起来，把其中的某些与另一些区 
別开来，而并不根据我們在这些外界的感性事物中所发現的那些 
形式，也不以对于一件属于感性事物的东西的存在或不存在的同 
意为媒介。所以在我們身上应当有一种机能，凭着这种机能来做 
这种事，这种机能，当理智使用它的吋候，就称为认识机能，当一种 
动物机能使用它的时候，就称为想像机能。 

其次，我們有时候对感性事物作出一个判断，是凭着我們不能 
用感官感知的一些观念，这或者是因为这些观念在本性上就不是 
可以感觉的，或者是因为它們是可以感觉的，但是我們在作判断的 
一 瞬間不能感觉它們。至于那些在本性上就不是可以感觉的观 
念，比方說，就是討厌、恶劣，就是羊在狼的形式中所感到的厌恶， 
总之，就是使羊躱开狼的那个观念，就是羊从它的同类感到的那种 
亲切，总之，就是使羊与它的同类亲近的那个观念。这些乃是动物 
灵魂所知觉的东西，而感官是不向它指示这些东西的。因此人們 
用来知觉这些东西的机能是另一种机能，称为評价机能。 

至于那些可以感觉的观念，比方說， 就是： 我們看見一件东西 
是黃的，于是我們就作出判断說，这是蜜，而且是甜的。的确，在判 
断的一瞬間，感官并不把这传达給評价机能(虽然这是属于感性一 
类的），因为判断本身楫本不是感性的；似乎判断的各个部分属于 
感性的一类，而感官并不能感知判断；就判断的情形来說，它只是 
我們用来判断的一种判断。但是有时这种判断里是有錯誤的，因 
为錯誤也属于这种 机能。 

在人身上，在所有的判断里面，評价机能具有一些特殊的判 
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断，灵魂曾经加以汧究，因而阻止了那些旣不被想像也不印在評价 
机能之中的东西的存在，評价机能拒絕同意这些东西。这种机能 
毫无疑問是在我們身上的，是最高的机能，它在动物身上作出一种 
判断，这种判断并不像理智判断那样是一种属差，而是一种想像的 
判断，与特殊性和感性形式相联系，动物的大部分活动是由此而来 


的。 

人們习慣于把通觉的知觉对象称为形式，把評价机能的知觉 
对象称为观念。这两者各有一个仓庫。所以，通觉的仓庫就是想 
像机能，它的地点是在脑子的前部。因为这个緣故，当那一部分遭 
受一种損害时，这个范疇的理解作用就損坏了，这或者是因为想像 
到一些并不存在的东西的形式，或者是因为存在的东西难以在那 


里确立。 

感知观念的东西的仓庫，就是称为保存机能的那种机能，它的 
固有地点是大脑的后部。因为这个緣故，当那一部分受到損害时， 
专門保存这些观念的东西里面就有損坏。这种机能又称为回忆的 
机能。 所以 ，它是一神保存的机能，因为它保蔵着在其中的 东西， 
它又是一种回忆的机能，因为当它把那种东西遺忘了的时候，它可 
以凭着追忆很快地把它确定下来并加以理解。 

当評价机能把它的想像机能向前翻轉，把存在于想像中的那 
些形式一个一个呈献出来，做到好像它看見具有这些形式的事物 
时，就是这种情形。当曾经与消失了的观念一同被知觉到的形式 
在这种机能里出現吋，那个观念就会向它呈現，就像过去在外界呈 
現的那样，而保存机能則在自身中加强这个观念，就像过去加强的 
那样，这样，就有了回忆。 
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有时候是从观念达到形式。因此，所寻求的回忆对象与記忆 
仓軍里的东西的关系，是并不存在的；它毋宁是与想像仓庫里的东 
西有关 k 。 因此，它的重复出現，或者是由于回到了記忆中的这些 
观念，因而观念引起形式旳呈現，于是关系就再一次回复到想像里 
面的东西上;或者是由于回到感官。 

第一种情形的例 子是： 当你曾经知道所回忆的对象与一种形 
式的关系，而你把这种关系忘掉了的时候，你就会回想其中发生过 
的那种作用。当你知道了这种作用，巳经把它发現了，知道了什么 
滋味、形状和顔色与它相合时，关系就会凭着这种作用而确立了。 
于是你就会发現它;它与想像的形式的关系就会現实化，它在回亿 
中的关系就会整 理好。 

的确，儲存活动的仓庫就是記忆，因为活动来自观念。如果你 
在这方面还有怀疑，还觉得不明显，感官就会把通过在想像中确立 

4 

而再現的东西向 你癦供 出来，与观念的关系就会通过在保存的机 
能中确立而再現出来。这种把形式与形式、形式与观念、观念与观 

警 

念組合起来的机能，好像是評价机能加上附着主体，这并不是就它 
承負一种判断而言，而是就为达到判断而活动說的。脑子的中 
央已经被設定为評价机能联結观念和形式的两个仓庫的地点。 

評价机能看来是这样一种机能，它凭着本身而是认识机能，也 
是想像机能，也是記忆机能；它凭着本身而是承負一种判断的机 
能；因此它是凭着它的本质而承負一种判断，而凭着它的运动和活 
、动， 它則是想像机能和記忆机能，因此它是凭着它借以作用于形式 
和作用于观念的那种东西而是想像机能，凭着它的作用所及的那 
种东西而是記忆机能。至于保存的机能，則是它們的仓庫的机能。 
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看来那种通过意向而来的回忆，乃是一种单单属于人的观念。 

〔的确，形式的仓庫就是造型机能和想像，观念的仓庫就是保 
存机能。評价机能旣然凭着它的本质而判断，就并非不可能是想 
像机能，而它旣然凭着它的运动而是想像机能，也就并非不可能是 
回忆的机能。〕① 

第二节論这些內部官能中成型、认识的机能的各种 
作用。本节包括 一篇关 于睡眠、清 K 、 * 正的 
麩和欺騮以及一种预见的特性的嫌述 

我們首先槪述一下关于成型机能的論述。我們說，作为想像 
的成型机能，乃是感性事物的形式确立于其中的最后一种机能，它 
朝着感性事物的那个方向，就是通觉，通觉把各种官能传达給它的 
东西通过納入仓庫而传达給成型机能，所以它是把这种东西納入 
了仓摩。 

但是成型机能有吋也囤积一些并非得自官能的东西。凭着組 
合和分析的作用，认识机能有时应用成型机能中的那些形式，因为 
它們是服从它的。所以，当认识机能組合或分离一个形式时，有'可 
能設法把它保存在成型机能里面，因为成型机能并不是这种形式 
的一个仓庫，这是由于这种形式是联系到一件事物上的，并且是从 
內郜或外郜而来的，或者說得更明白一点，成型机褚并不是为这 
种形式而設的仓庫，因为它是凭着这种抽象作用而变成这种形式 
的。 


①括弧中的文句各种抄本均缺•仅見乎癍黑兰版石印本 • 一薄者 

1 


如果这种形式之为这种形式，是由于凭組合和分离而出現于 
其中的东西是从外面得来的，这种成型机能就会使它稳定，当它由 
于另一种原因而呈現于这种机能吋，情形也会一样。但是，如果为了 
某种原因，或者姓凭着想像和反省，或者是由于某种天上的成型作 

I. 

用，一种形式偶然地呈現在成型机能之中，而心灵并不在那里，或 
者在休息而并不考察它，那么，它就可能凭自己本身按照通觉的各 
种情況而印在通觉里面。 

因此，人們可以听到一种声音和看見一种顏色，而这种声音和 

顏色并沒有在外界的存在，它們的原因也并不在外界。这种情形 

的发生，常常是在各种理智机能休息或者評价机能沒有挂虑的时 

候，以及理性灵魂在想像和評价机能方面被占据的时候。在这种 

， * 

时候，成型机能和想像机能是有力量发揮它們自己的作用的，因而 
它們从那些形式提供出来的东西表現得好像是各种感官所感知的 
形式。但是我們要对这一点作一个补充說明，我們說，我們在后边 
将要說明，这一切机能都属于一个統一的灵魂，它們都是为灵魂服 
务的。 

我們要承认，这一点是肯定了的，并且要知道，如果灵魂为这 
些机能中的某一个所占据，这个机能就把它拖住，不让它帮助其他 
的机能起作用，或者不让它維持其他机能不受歪曲，或者不让它把 
別的机能应 M 在适宜的事物上。因为当灵魂为內部的东西所占据 
时，它会忽略对外部的东西的观察，不像它应当做的那样去观察那 
些被感觉到的东西。当它为外部的东西所占据时，它就忽略对各 
种內部机能的运用。因此，当它集中注意外界的感性事物时，在它 
引向这种东西的一瞬間，它的想像和它的回忆是无力的。当它偏 
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向于情欲机能的活动时，忿怒机能的活动就从灵魂停止了。当它 
偏向于忿怒机能的活动时，情欲机能的活动就从它停止了。 

总之，当它偏向于完成有关运动的作用时，有关知觉的作用就 
变得无力，反过来也是一样。所以，当灵魂不为各神机能的作用所 
占据，不为某一种机能的作用所占据时，或者說的更明白一点，当 
它靜止得好像分离开来时，那种最强的、最活跃的机能就会起支配 
作用。但是当灵魂为某一机能和某一偶性所占据，而不为恢复另 
一机能的作用所占据时，前者就会凭着灵魂或者与灵魂相背的評 
价机能的注意，垄断这另一机能（除去凭着它的那些过分的运动）； 
这种机能就会成为主宰，它就会在它那些凭本性而存在的作用中 
突出： 空气已经为它让路，它又挺起腰来了。 

这种情形偶然地在灵魂中发生，是由于它不为一种或各种机 
能的作用所占据;有时候是由于一种損害或衰弱分散了它的完成， 
例如在疾病中，又如在恐怖中；或者是由于某种休息，例如在睡眠 
中，或者是由于一种加倍的傾向，力求脫离另一种机能而运甩所傾 
向的那种机能。 

其次，的确，想像机能是这样一种机能，灵魂有时以两种方式 
分散它所固有的作用：有时候，是作为灵魂为外部官能所占据时所 
产生的东西，这吋，灵魂把成型机能引向外部官能，凭着成型机能由 
自身呈献給外部官能的东西推动外部官能，以致认识机能并不让 
位于想像机能;于是想像机能所固有的作用被分％ 了，成型机能的 
孤立状态也被想像机能所分散了，而这两种机能对于通觉的需要 
是不变的，在外部官能的占据中取得地位;这是两种方式中間的一 
种 S 育时候，是在灵魂运用想像机能的那些由于分別和反省而与灵 
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魂相联系的作用的吋候。 

这种情形也是以两种方式产生的，其中之一是灵魂摆脫想像 
机能，让想像机能为它服务，而通觉与灵魂一同合成各种形式及其 
具体本质，并把它們分析开来，这是在灵魂所具有的一个方面进行 
的，在这个方面有一个眞实的目标；就是因为这个緣故，想像机能 
在它的凭本性应当自由活动的对象方面，并不摆脫凭它选择的作 
用；相反地，当理性灵魂对它作安排的时候，它是以某种方式被支 
配的。 

第二种方式是灵魂使它避开那些与存在于外界的东西不相合 
的想像;灵魂把它推开，宣布那些想像是虛妄的。于是想像机能就 
不能在影像中产生这些想像，也不能有力地把它們提供出来。 

i 

如果想像机能在两个方面都分散了，它的作用就微弱了。但 
是如果它不再在这两方面被占据（例如在睡眠状态中），或者不再 
在一个方面被占据（例如在使身体衰弱的疾病中），而灵魂在理智 
和分辨方面被分散了（例如在恐怖中），因而灵魂无力，灵魂离幵了 
理智，可以承认不存在的东西，总之，由于它的那种来自有形体的 
事物的軟弱和恐惧，它放弃了理智，不去指导理智，那么，想像的把 
握就可能变强 ，它就 可能引向成型机能，，运用成型机能，这两者的 
結合就可能同时变强，于是成型机能的作用就变得更明显，成型机 
能中的形式就表象在通觉中。于是形式看起来就好像是存在于外 
部的，因为从来自外部和內部的东西所知觉到的印象，都是表象在 
成型机能中的东西，只是在关系上不同。 

但是，当感觉对象眞正是所表象的东西的时候，一个表象的性 
态，在这种場合，同来自外面的东西的性态是相像的。由于这个原 
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因，发疯的、恐惧的、虛弱的以及睡着的人看成存在的影像的，同他 
在健康状态中眞正看到的是 一 样的；他也是像这样听到 一 些声音。 
然而当辨別力或理智补救这种事情时，当它們喚起注意，从而把想 
像机能吸引到自己的方面时，这些形式和影子就消失了。 

有吋候，在某些人身上，想像机能生得异常有力，占支配地位。 
以致各种感觉都不能控制它，成型机能不能抗阻它，虽然灵魂也很 
有力，它那种对于理智和先于理智的东西加以注意的作用，并不能 


破坏它那种对于各种感觉的傾向。由于我們还要再讲到的这种性 
态，这些人淸醒时具有別人睡着时所具有的东西，这就是睡着的人 
知觉到看不見的东西、而就这些东西的状态或它們所具有的模式 
加以肯定时的那种性态。的确，这些人在淸醒吋也会发生这样的 
事情，并且他們常常以此为中介，最后岢以离开感性事物，好像他 

r 

們得了一种昏迷病，但是昏迷病并不常常发生，而他們却常常凭事 
物的性态看見事物，常常凭睡着的人把所見的东西想像成模式的 
那种原因想像那个模式，这种原因我們稍后就要加以說明。常常 
有一种影像呈現在这些人面前，他們以为自己所知觉到的东西只 
是这种影像的一种吿誡，这是由于听到过的一些話把它保存下来， 
而且得到轉述。这就是由想像机能造成的那种特殊的先知。还有 
另外一些先知不久就会得到解释。 

在人們当中，沒有一个不会受梦境和醒时发生的各种知觉的 
性态感染。因为突然在灵魂中出現的那些观念的原因，只不过是 
某些未知的連续物，而与这些观念連续的东西并不在它們之前，也 
不在它們之后，因为灵魂从这些观念过渡到另外一种东西上去，这 
种东西是不同于与这些观念同类的东西的。但是这种东西有时是 
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属于整个“种”的，因为它属于可理解的东西，属于非常稀有的东 

，, 

西，因为它是像感觉一样产生出来的，因为它按照能力、习慣和道 
德装备而有所不同。 

但是这些观念之所以存在，是由于呈現在灵魂中的那些大部 
分是隐藏的原因，它們的存在有如一些忘掉了的观念的显現，这些 
观念并不是固定了的，人們也想不起它們来，除非是灵魂以一种十 
分完备的巩固作用奔赴它們;灵魂所起的最大的作用，乃是使想像 
去注意一类与想像中的东西沒有关系的东西。而属于想像机能 

m 

的，是不断地傾向于成型机能和記忆这两个宝藏，并不断地使形式 
显現出来，以一个感觉到或回忆起来的形式开始，从这个形式过渡 
到一个相反的或相似的形式，或过渡到某件由于一种原因而从这 
个形式发生出来的东西上去，于是这个感觉到或回忆起来紉苫雞 
就是形式的本性。至于怎样决定想像机能从一件东西轉移到和它 
相反的东西而不轉移到和它相似的东西，或者轉移到和它相似的 
东西而不轉移到和它相反的东西，这个問題,还有許多特殊原因沒 
有列举出来。 、 

总之，在这当中，原因的本原应当 在于： 灵魂使各种有关观念 
和形式的关系接近了的吋候，便从观念过渡到最接近灵魂的形式， 
这种过渡或者是絕对的，或者是由于对观念的感性直觉在时間上 
偶然接近，因为这两者①在感觉或評价机能中是組合在一起的；而 
从形式过渡到观念，情形也是一样。 

但是，那个使一个形式特殊化而不使另一个形式特殊化、使一 


①指观念与形式。一薄者 
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个观念特殊化而不使另一个观念特殊化的第一原因，乃是某种曾 
轻呈現在他們面前的东西，这种东西或者是来自感觉而通过感觉 
使它們个体化，或者是来自理智，或者是来自評价机能而通过評 
价机能使它們个体化，或者是由于一种天上的东西而呈現在他們 
面前。所 以当形 式和观念已经由于这个原因而特殊化了的时候， 
它們的持续存在和它們的轉移作用就变得特殊化了，这是由于这 
两个本原曾经接受的那种特殊化作用，并由于那种来自习慣的附 
加的东西的性态，或者是由于某些形式和观念在时間上的接近。 
有时这也是由于某些天体的性态而造成的，有时則是在与此有 
关的第一次特殊化之后，由于那些出自理智和感觉的性态而造成 
的。 

要_知道，理性的思考为想像机能所验证，这是出于紧张工 
的想像机能的本性。因为灵魂对某一形式应用这种引向一定目标 
的机能时，迅速地过渡到与这个目标无关的另一件东西上，并且由 
这另一件东西过渡到第三件东西上，而这种机能使灵魂忘掉它据 
以出发的第一件东西，因此灵魂需要回忆，同时要作方向相反的分 
析，才能回到本原。 


所以，当灵魂在淸醒状态中知觉到某件东西时，或者当灵魂在 
睡眠状态中以某抻方式与那个符合我們稍后将要詳述的东西的非 
感性世界相接时，如果这种想像机能因为灵魂在休息，或者因为灵 
魂离开了，不能阻止它从事設立这件东西，因而把这件东西設立起 


来，如果灵魂不能胜过这种机能，而为它縮短了必要的时間，使它 
得以設立在灵魂看来处在这种机能的想像物中間的东西，那么，由 

矗 

記忆中取来的这个形式，就会以一种完备的方式，按照事物的面貌 
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和形式而被設立起来。这样，就不会需要对淸醒时的回忆，也不会 
需要对睡眠时梦境的解說，也不会需要对天启的詮释了。因为在 
这里，解說梦境和詮释天启都是遵循回忆的道路的。 

因此，如果灵魂按照适宜的做法，并不企图在記亿的机能中建 
立灵魂从这里看到过的东西，相反地，如果想像机能把睡眠中所見 
到的对象的完全单純的成分与一种单純的或复合的影子对比，或 
者把在睡眠中所看見的对象的复合成分与一个单純的或复合的影 
子对比，那么，如果它不断地把在那里所見到的东西与一个由形式' 
和观念組成的相似物对比，灵魂的那种企图在自己身上建立它所 
見到过的东西的活动，比起成型机能或回忆机能的那种企图建立 
想像物所提供过的东西的活动来，是会更为微弱的。 

因此，在記忆中并不建立梦中显示过的那种关于非感性世界 
的东西，而是建立与此类似的东西。但是，人們所見到的关于非感 
性世界的东西，常常是某种好像本原和好像开端的东西，而想像机 

V 

能常常控制着灵魂，使灵魂脫离补足它所看到过的东西的活动，因 
此灵魂不停地轉移了 又轉移 ，而不能把它所見过的关于非感性世 
界的东西传給这些轉移。因为这种活动已经打断了。所以这是一 
类梦；整理对于它的解释，只是一件无关紧要的事，属于这一类的， 
是杂乱无章的梦。而属于受想像支配的那一类梦的，則必須要有 
一 种解释 o 

有时人在自己的梦中得到他的梦的解释，这眞正是一种回忆 
作用。因为认识机能由于本原和形构之間的一种关系，首先从^ 
原过渡到形构,不用說它也同样由形构过渡到本原。认识机能常 
常 遇到举样的情形:它的某一活动曾经在另外一次被想像到了 ，^ 
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是这个活动就被看成好像某一个說話的人以此向认识机能說話似 
的。常常情形也不是如此；而是好像认识机能以一神完备的方式 
亲眼看到那件东西，而灵魂并沒有和非感性世界相联系，說得更明 

f 

白一点 ，一 种来自想像机能的形构变成了形构，因此包含在本原里 
面。这一类眞正的梦有时来自想像，并无另一种机能帮助，虽然这 
是形构表現在其中的本原，因而形构是包含在其中的。有吋想像 
用另一种形构来表象这个形构，于是它就需要詳梦人的另一次解 
释。但是这些都是并未彻底认识的东西和性态。 

在人們当中，有些人有更眞实的梦；这种情形出現在他們的灵 
魂已经习慣于眞实性并习憒于制御虛假的想像掌握的时候。但是 
有更多的人，他們的梦在他們 S 己的梦中得到了解释；这是那些注 
意自己所見过的东西的人。所以当他們睡着时，他們对于自己所 
見过的东西的注意連同它的性态继续存在着，想像机能則开始将 
它原先表象过的东西以反面的意义表象出来。 

据說： 赫拉克留斯王做了一个梦，心中大惑不解，在詳梦人那 
里得不到解惑的解释。后来他睡着吋，这个梦在他睡眠中得到解 
释了。这个梦包含着关于将要在世界上、在他自己的都城和他自 
己的帝国中发生的事情的宣吿。这些預言曾经記录下来了，后来 
得到应验，正和他在睡眠中得到的解释一样。这样一件事情，是在 
說到另一件事时已经給你說过的。 

在那些淸醒时看見这些东西的人当中，有这样的人，由于灵魂 
高尙和有力，并由于想像机能和回亿机能的力量，見到了这种事， 
所以感性的东西并不使灵魂固有的作用分散。另外有这样的人， 
因为他的分离状态已经中止，因为他所具有的灵魂脫离分离状态, 
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所以見到这种事。由于这种原因，如果他的想像很强，完全有能力 
在淸醒吋接受看不見的东西，那么当然，灵魂要接受看不見的流， 
是在两个方面需要內部机能的。其中一个方面是为了使一种被保 
存的槪念的特殊观念在灵魂中得到理解。另一个方面是为了使內 
部机能帮助灵魂，安排灵魂的意志官能，但是它并不支配灵魂，而 
是把灵魂引到它的官能中去。 

因此，在看不見的东西这一方面和灵魂与內部想像机能那一 
方面之間，需要有一种关系，在灵魂和內部想像机能之間，也需要 
有一种关系。这样，如果官能应用这种机能，或者理智以我們讲过 
的一种理智方式应用它时，內部想像机能就不会空空如也，沒有其 
职的东西（不像一面鏡子从一个方向轉到另一个方向时那样空空 
如也，因为許多具有被印在鏡子中的特性的东西旣然很快地被拿 

开，或者由于两者之間的一种关系而彼此妨碍，就不能印在鏡中）， 

► 

这是因为內部想像机能的忙碌来自官能，或者是因为理智控制了 
它。所以当官能或理智开小差时，看不見的东西这一方面和灵魂 
与想像机能那一方面之間的必然关系，以至灵魂和想像机能之間 
的必然关系就立刻出現了；于是在想像机能中就会以习慣的方式 
呈現出所呈現的东西。例如，关于想像的掌握，我們的讲演就已经 
談过梦的問題，根本沒有任何障碍阻擋我們略略指出产生睡梦的 
預言的那种本原，我們这样做时，是通过我們以某种方式提出的一 
些东西.，这些东西，只有在第一哲学这門学科中，我們才能找到解 
释。 

i 

所以我們說，在过去、現在和未来的观念中間，我們这个世界所 
产生的一切事物的观念，是以一种方式存在于造物主和理智天使 
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〆 

們的认识中，并以另一种方式存在于天上的天使們®的灵魂中。 

不久你将在另一个地方明白这两种方式，并将明白人类灵魂因为 

有感性形体，对于天使实体②比对于理智天使是更为合适的。那 

里并沒有貶抑，也沒有褫权。隐藏只是对于那些接受的实体的，这 

或者是因为它們沒入形体之中，或者是因为它們被走向下面的东 

西所坫染。但是当它們对这些活动来說非常接近于一种不动状态 

吋，默想在下界的东西，就在接受的实体中进于現实了。所以最适 

于成梦的，乃是与这个人、或者与他的亲朋、他們家乡、他的地域有 

联系的东西，因为这个緣故，我們所讲的那些梦，大部分属于曾经 

梦見这些梦的人，并属于与他非常接近的人。对于注意可理解的 

东西的人，就呈現出可理解的东西；注意人們的交往的人，就看見 

和想像到交往。这一方面的事情就是这样。 

但是这些梦都不是眞的，应当加以硏究的就是这样一些梦。 

因为想像机能的表象并非一律属于那种从看不見的世界涌到灵魂 

上面的东西5相反地，大部分来自看不見的世界的东西只有当这种 

机能已经离开那些与它最接近的东西的表象时，才像这样存在。 

在那些与它最相近的东西当中，有一些是自然的，有一些是随意 

的。那些自然的东西是由混合四种体液的力量形成的东西，属于 

成型机能和想像机能拿来当作載具的普紐馬。因为首先想像机能 

只渉及这些东西，也只注意这些东西。但是有时它也渉及形体中 

的一些痛苦以及其中的一些偶性，例如射精的力量为射精而动作 

时所发生的事，那时想像机能就由于灵魂而表象出 一 些形式，以便 

去 ffi 它們結合起来。对肚子餓的人，它就渉及食物，对要大便的 

« 

^ ( D , ⑧均指星球。 I 譯者 
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人，它就渉及厠所，对于有一个肢体由于受热或受冷而感到热或冷 
的人，它便渉及他的手是放在火上或放在冷水中。 

在許多惊人的事情中間，有这样的 事情： 正如从射精的自然动 
作发生某一种想像的掌握，同样地，由于某种原因，常常从所欲求 
的一个形式发生某一种想像的掌握。于是天性被引得把精液聚集 
起来，輸送出使交合器官膨脹的普紐馬，并且常常把精射出来。这 
种情形有时在梦中和醒时都发生，虽然当时并沒有也沒有淫 
行。 


至于随意的东西 7 如果在淸醒的时刻，灵魂的注意中有某种东 
西，致使灵魂去默想和思考它的各种后果，那么，当人睡着的吋候， 
想像机能就开姶渉及这种东西以及与这件东西同类的东西。但是 

I 

这种情形属于淸醒时的思考的残余。这一切都是杂乱无章的梦。 
不过有时候这些梦的发生还受到天上的形体的影响。因为这些天 
上的形体按照它們的各种关系，按照它們的灵魂的各种关系，并按 
照能力，在想像中激起一些形式，而这些形式并非来自看不見的世 
界的某种东西的表象，亦非来自預言。至于需要說明和解释的东 
西，乃是我們并不归入这一类的一种东西。 

因此我們知道，梦的产生是由于某种外部的原因，梦是有所指 
的。因为这个緣故，詩人、騙子、坏人、醉汉、病人、苦恼的人、以及 
为坏的性格或优愁所支配的人的梦大都不是眞的。也是因为这个 
緣故，只有黎明时刻发生的梦大抵是眞的，因为这个吋刻所有的想 

N * 

望都休息了，各种影象的运动都已经平靜下来了。所以当想像机 
能在睡眠状态中、在这样的一个时刻不为形体所占据，然而并不脫 
离記忆和成型机能吋，說得更明白一点，当它为这两者所巩固时， 
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它应当有更大的理由在这一方面为灵魂服务得很好，因为毫无疑 
問，对于从記忆和成型机能拿到想像机能来的东西来說，灵魂是需 
要这种东西深深地印在这种机能里的，因为那些想像的东西或者 
是它們本身，或者是它們的形构。 

但是应当知道，那些拥有最眞实的梦的人，乃是性格最适中的 
人。因为性格枯燥的人虽然能很好地保存，却不能很好地接受，性 
格流动的人虽然能够很快地接受，抛弃得却很快，因而好象沒有接 
受一样，不能很好地保存。而性格热烈的人則有放肆的行动，性格 
冷淡的人則愚笨。其中最完美的人是已经习慣干眞实的人。习慣 
于虛伪和錯誤认识，会使想像腐化、在动作上无助于理性引向正确 
方向的活动；說得更明白一点，这种想像的性态乃是性格一团糟的 
人的想像的性态。 

当这种情形属于有关睡眠和淸醒的事情时，应当在这里簡单 
地提一提睡眠和淸醒的問題。我們說，淸醒是这样一种性态 :在这 
种性态中，灵魂毫不勉强地凭着意志，把各种官能或运动机能使用 
到外界。睡眠則是这种性态的缺乏。在睡眠中，灵魂已经从外界 
轉向內部，而它的轉向必須有一个动力，这个动力或者是由于偶然 
从內部来到灵魂上的一种疲倦，或者是由于从內部来到灵魂上的 
—种优虑，或者是由于器官对灵魂的抵抗。出于疲倦的轉向，就在 
于有一种称为普紐馬的东西存在，这种东西在讲到的时候①你就 
会知 道的； 这种普紐馬已经稀薄了，变弱了，沒有展开的力量，于是 
消失在內部，而其他的生活机能也跟着消失。‘ 


①参看第五章第八节第二段以下。一譁者 
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但是这种疲倦有时是来自形体的运动，有时来自思想，有时来 
自恐惧。因为有时睡眠由恐惧而来，甚至于死亡来自恐惧，有吋思 
想使人入睡，这并不是从內部，而是因为思想使脑子变热；各种体^ 
液被吸引到脑子里，脑子塡滿了体液，就由于潮潤而入睡。但是，那 
种由于內部的专注而发生的轉向，則在于食物和体液已经在內部 
混合起来，因而需要普紐馬带着所有的自然热向这些体液流去，使 
食物完全消化。所以外面是靜止不动的。来自器官方面的轉向之 
所以存在，是因为神经为各种蒸气以及滲透进来消化的食物所充 
塞，或者是因为普紐馬由于浓浓地吸收了体液而过于沉重，不能动 
作< 

淸醒状态的产生，是由于一些与上述原因相反的原因;其中有 
—些原因使人轻快，如热和干；其中有休息和得到恢复；其中有消 
化作用的完成，于是普紐馬就散布开来，变得充沛了；其中也有一 
种不良的性态，使灵魂离开內部，說得更昉白一点，就是把灵魂唤 
到外界，如忿怒或对于附近的一种情境的恐惧，或如对于某种使人 
痛苦的东西的忍受。不过这是偶然在这里所討論的問題中遇到 
的，虽然睡眠和淸醒的本质是要在具有感觉能力的那些偶然品性 
中来討 論的。 


第三节驗回忆机能和評价机能的各种活动，以及 
这些机能凭各种形体器官作出的一切活动 

我們在讲完想像机能和成型机能的性态之后，应当讲回忆机 
能的性态，讲回忆机能和认识机能之間的东西，以及評价机能的性 
态。 
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我們說，評价机能是动物身上的大判断者，它是凭着有关想像 
掌握的一种刺激来下判断的，它的判断并不要得到证实。这很像 
人发現蜜和胆汁有相似之处而討厌蜜，因为評价机能根据一个判 
断而断定蜜是如此，而灵魂跟着評价机能所掌握的这个观念走，虽 
然理智宣布这是錯誤的。但是动物以及和动物相似的人，在他們 
的行动中，就只遵循沒有理性鉴別力的評价机能的这种判断；相反 
地，这种判断只是凭着某种刺激造成，虽然有吋由于与理性邻近， 
在人的各种官能和机能上会发生这样一件事实：人的各种內部机 
能快要变成理性机能，异于禽兽的机能。 

因为 这个緣故，人借助于各种复合的声音，各种复合的顏色， 
各种复合的气味和滋味，借助于希望和欲望，获得一些別的动物所 
不能获得的东西，因为理性的光亮似乎涌泄到这些机能上面；并且 
这也是因为人所具有的想像，在曾经作为动物的評价机能的附着 
主体之后，已经变成理性的附着主体，因而人在科学中能够利用理 
性；他的記忆力也在科学中变为有用，例如他凭記忆保存下来的各 
种经验，以及各种特殊的观寮等等。 * 

但是我們还要来讲一讲評价机能。我們說，硏究者必不可免 
地要硏究和 考察： 評价机能在进行評价活动的伏态中并沒有理智 
伴随，怎样会接触到那些在感性事物之中的观念，而感官接触到这 
些事物的形式，却感觉不到这些观念中的任何东西，而且在这种状 
态之下，这些观念中有許多也并不是属于有利的或有害的。我們 
說，这样的事以好多种方式属于評价机能;其中有些方式是那些从 
眞主的慈悲中涌到整个世界上的本能，例如新生嬰儿在依賴乳房 
那一方面的状态，又如幼儿站立起来时由于他要跑到抱拖的人那 
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边去的活动而几乎跌倒的那种状态，这是由于灵魂中的一种天性 
所致，这种天性是由眞主的灵性放在灵魂之中的；当儿童的眼珠由 
于某种东西作梗而感到不适吋，他在了解发生了什么事情以及什 
么东西对他的眼睛发生了作用之前，就赶快閉上眼皮，好像这是眼 
皮的本性似的，其中并沒有思考的选择。同样地，动物也具有一些 
天賦的本能。 

其原因是存在于这些灵魂之間的某些关系，这些关系的本原 

是常住的，不中断的，不同于那些可有可无的关系，例如理智的成 

就性，以及正义的观念。因为所有的东西都来自这个下界，但是以 

这些本能为凭借的評价机能却知道一些与有关利害的感性事物混 

在一起的观念。所以羊总是提防着狼，尽管它从来沒有見到过狼， 

并且沒有受过狼的任何損害;許多动物提防着獅子；其余的鳥提防 

着梵鳥，弱小的鳥都无須经验就厌恶赞鳥。这是一个范疇，另一个 

范疇的存在則是由于经验这种东西。 

这就是 ：当动 物感到痛苦或快乐时，或者当它遇到一件与一个 

感性形式相結合的有利或有害的感性事物时，这个事物的形式，以 

及与它相結合的东西的形式，就印在成型机能中，而这两者之間的 

关系的观念，以及对这两者所作的判断，則印入記忆中。記忆得到 

这个,是凭着它自己，凭着它的本性。所以这个形式从外界呈現于 

想像机能时，就在成型机能中动作，而那种有利害观念与它相結合 

■ 

的东西（总之，卽記忆中的观念），則凭借着想像机能的本性中的轉 
移和表象作用，同它一齐动作起来；于是評价机能就感觉到这一 
切，并且看到与这个形式在一起的观念。但是这种事情的产生是 
由于与经验相連的动力。就是因为这个緣故，狗見到干的胶泥块、 
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木块等等就害怕。 

但是有时在評价机能中会通过比較，突然产生另一些判断，因 
为事物具有一个与評价机能的一个观念相結合的形式，这是就某 
些感性事物而言，但是并非永远有这种結合，也不是全部都有这种 
結合；因此，当这个形式存在时，評价机能就对这个形式的观念加 
以注意，而观念有时是改变的。所以，評价机能旣然是动物身上的 
判断者，在行动中就需要动物所具有的各种机能服从它。.評价机 
能最经常需要的，是記忆和各种官能的服从。至于成型机能，由于 
記忆和回忆，評价机能也对它有所需要。 ^ 

記忆有时也存在于其余的各种动物中。至于回亿，乃是把已 

I 

经遺忘的东西重新喚起的技巧，照我的想法，这种技巧只有人类才 
有。这种技巧意味着建立一种指示，表明有某种东西曾经存在过， 
后来不見了，这种指示只属于一种理性的机能；而如果它属于一种 
非理性的机能的話，就可能属于经过理性装点的評价机能。所以， 
如果其余的动物能够回忆，好，那就回忆！可是，如果它們不能回 
忆，那它們就不希求回忆，这就使它們得不到观念，或者說得更明 
白一点，这种对回忆的欲望和追求只属于人；回忆是与一件过去在 
灵魂中存在过的东西有关的东西，一方面和学习活动有一致处，另 
—方面又有所不同。 

就其与学习的一致之处来說（因为回忆是一种轉移，从在外界 
或內部知觉到的东西出发，进到异于这些东西的东西），学习也是 
一样的，因为学习也是从一个已知物到一个未知物的轉移，为的是 
认识未知物。但是回忆乃是 —— 举例說——設法使过去曾经成为 
現实的东西在将来成为現实，而学‘习則仅仅使另外一件东西在将 
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来成为現实。 

此外，在回忆中，的确，人們从那些一定要求旣定目标成为現 

* 

实的东西出发，是达不到旣定目标的，而要以一些符号为中介。当 
这痤符 号当中最接近旣定目标的符号变为現实的时候，灵魂就向 
旣定目标过渡，这是当情況不变的时候。但是，如果情与此不同， 
虽然回忆到最接近的形式或它的观念，灵魂也会并不必然过渡； 
例如，某一个人的思想上呈現出他心里的一本书，于是从这本书回 
忆到跟他一同讀这本书的老师，而不必每个人的思想上都回忆到 
这本书的形式#或者回忆到它的使这位老师呈現的观念。至于学习 
活动，所走的途径必然是向旣定目标“移，这就是三段論和定义。 

在人們当中，有些人学习比回忆容易，因为那些为轉移所必需 
的东西对他們說是天賦的。而在人們中間，有些人却相反。在人 
們中間，有些人强于記忆而弱于回忆，这是因为他們的性格枯燥， 
因而只保留着他們所取得的东西，而灵魂的活动并不喜欢想像的 
各种活动和表象中的东西。而在人們中間 1 有些人則相反。但是 
回忆最敏捷的人們最能理解符号。因为符号造成由感性事物到异 
于感性事物的观念的轉移。所以对于符号敏感的人，在回忆方面 
也敏捷。 , 

在人們当中，有些人是强于理解而弱于記忆的，而关于理解的 
事，是和关于記忆的事差不多对立的。因为理解需要有一种接受 
的元素，来接受各种內部形式，这种元素接受印象的能力很强，但 
是只接受有助于使它潮潤的印象。至于記忆，則需要一种质料，这 
种质料是很难与在其中理解过和表象过的东西分开来的。这样就 
必須要有一种干燥的质料。因为这个緣故，两件事是很結合的, 
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所以最善于保存的人，乃是活动不多、关心的东西也不变換的人; 
而多所关心、活动很多的人，就不能很好地回忆。 

所以，記忆連同有关的质料需要灵魂以一种完善的方式、怀着 
热情趋赴形式和观念（这两者是已经碑立了的），不要由于专注于 
別的事情而离开这两者。就是因为这个綠故，儿童尽管性格流动， 
却特別能保存，因为他們的灵魂并不专注于成年人所专注的东西； 
所以儿童的灵魂并不因为专注于別的事情而忘記自己所趋赴的东 
西。至于成年人，因为他們感情热烈和行为激动；尽管他們的性格 
枯燥，他們的記忆力却不同于儿童和少年的記忆力。而年人也 
是这样，由于他們的流动性占了主导地位，他們連自己刚刚看到的 


东西也記不起。 

有时候，一接触到来自忿怒、愁悶、悲哀等等的記忆，就突然发 
生与产生那些感情的情境相合的心境。而事情就是根据这种状态 
发生的。这是由于造成悲哀、愁悶和忿怒的那个原因只是作为这 
种形式在內部官能中的印象而存在于过去的事情中；所以当那个 
形式再現时，它就造成这样的事情或者类似的事情。欲望和希望 
就造成这种事。但是希望并不是欲望，因为希望是对于带有判断 
或主张的某件东西的想象，这是因为希望最常有的情形是变化> 
至于欲望則是对某种东西的想象和欲念，而如果这种东西是存在 
过的，就会发生对于一种快感的判断。恐惧通过对照而与希望对 
立，而失望則是希望的缺乏。这一切都是評价机能的判断。 


現在我們还是限于我們关于知觉机能、亦卽动物机能这个問 
題所說过的东西，并证明所有的机能都用工具造成动作。我 們說: 
說到机能当中那种感知外界特殊形式的机能，有一种性态对于抽 
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象作用 m 及与物质分离的作用来說，是不完善的，并且像外部官能 
所感知的那样，是根本不能摆脫与物质的关系的，根据这种性态来 
看，就很明显，很容易了解，感知者的知觉是需要一些形体工具的 o 
这是因为只有当质料出現和存在的时候，这些形式才被知觉到。但 
是出現、存在的形体只是符合着一个形体而出現、存在，而不是符 
合着一个并非形体的东西在这一次出現，在那一次不出現。因为 
它与一种在出現和不出現这一方面是单純的机能并沒有关系。在 
—个地点的东西，与不在一个地点的东西，就符合于它的出現和对 
于它的不出現来說，是沒有关系的，或者毋宁說，就出現所归属的 
东西而言，出現只适用于出現的东西的一个位置或一个距离。但是 
当出現的东西是一个形体时，只有出現所归属的东西是一个形体 
或者在一个形体中，这一点才有可能。 

有人按照一种完全抽去质料的抽象作用(例如想像作用），知 

觉到那些特殊的形式，但是各种质料关系并沒有被抽掉，对于这种 

* 

人来說，也是需要一种形体工具的。因为只有想象的形式以一种 
为形式和形体所共有的印象印在想象之中，想象作用才能想象。因 
为由“賽义德”这个人的形式、根据他的外形、他的輪廓、以及他那 
些象我們观察到的那样在想象中有別的肢体的排列位置而印在想 
象中的形式，是不能按照想象的形式应当被想象到的那种方式被 
想象到的，除非是这些部分以及他那些肢体的方向应当印在一个 
形体之中，而这个形式的方向是与这个形体的方向不同的，这个形 
式的部分也与这个形体的部分不同。 

現在我們从赛义德的形式轉到方形 a,b,c,d 的形式上，这个 
方形里面，面积、方向、性质和角的数目差异是一定的;我們再画两 
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个方形連在它的 a ， b 两个角上，这两个方形彼此是一样的，各有一 
定的方向，然而在形式上两者是相等的。从这整个图形，在想象中 
印下一个有翼的、特殊的、数目上单一的、确定的图形的形式。 



我們說 ：方形 ^^^^突然看起来好像与方形不同， 
并且在想象中与它分离，因为凭着想象中所想象、所指示的位置，前 
者是与后者有区別的。因此必不可免地，或者是 :方形 a ， e , r ， u 之 
所以存在，是由于“方形性”的形式，或由于它所具有的一种特殊偶 
性，这种特殊偶性是由于“方形性”而来的，异于“方形性”的形式； 
或者 是:它 之所以存在，是由于它印在其上的廣料。 

但是不能承认它所具有的变易性来自“方形性”的形式那一方 
面。这是因为我們已经假定这两个方形有同样的图形，是相似的， 
相等的。也不能承认这 种情况 之所以存在是由于它所特有的一种 
偶性。因为說到第一个方形，为了把它想象在右面，我們并不需要 

h 

在其中挑引出一种偶性，种偶性在其中只不过是质料的方向而 
已。至于第二个方形，的确，这种偶性或者是这样一种东西，这种 
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东西之在其中，是由于它的本质5或者是这样一种东西，这种东西 
之属于它，是由于与各种存在物中那个是它的图形的东西相比較， 

以致这个方形好像是从一个存在物抽引出来图形，而这个存在物 
是属于这个影子的，或者是这样一种东西，这种东西之属于方形， 
是由于与現实化的质料相比較。 

但是不能承认这种偶性在这个方形所特有的各种偶性中間 • 
是本身就属于这个方形的，因为偶性是或者不可分开地伴随着，或 
者消失的。但是从本质說，它不可能不可分开地伴随着方形，除非 
它是不可分地伴随着那种在“属”上和方形結合的东西。的确，这 
两个方形旣然从地位說在“属”上相等，一个不可分地伴随着的偶 
性，是不可能属于这个方形而不属于另一个方形的。此外，的确， 

如果偶性是在一个不可分的机能①中（各种有形体的机能是可分 
的），那就不能承认某种东西发生在这个方形上而不发生和它相似 
的另一个方形上，这两者的接受者是唯一的，不可分的，这就是接^ 
受机能。 

但是不能承认这个偶性消失，因为如果这种东西消失,方形的 
形式就必須在想象中改变。想象作用只把方形想象成方形那样，并 
不想象这种东西与它相結合。所以，如果这种东西消失了，方 c 就 
会改变了。所以想象作用仅仅这样想象方形，并不是因为有一种 
东西把偁性与方形結合 起来; 毋宁說想象作用把方形想象成它原 
来那样。想象作用不能把这种偶性与另一个方形結合起来，把它 
想象成第一个方形;說得更明白一点，只要偶性存在于第一个方形 


①指理智机能。——譯者 
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中，情形就是如此，而想象作用也把它看成这样，并不注意另一件 

_ 

把偶性与方形結合起来的东西。 

因为这个綠故，我們不能說，提出偶然的东西，就把想象作用 


放在这种性态中，像我們对于可理解的东西里面那种与此相似的 
东西可以这样說那样。这是因为这句話停留在它的性态上。所以 
有人說：一件东西，其結果是偶然的，以致将这种性态专門归給这 

I 

个方形，使它与第二个方形有区別，这件东西是什么呢？至于普遍 
的东西，理智是在那里把偶然的东西与方形結合起来的，这就是 
“在右边”这个定义，或者“在左边”这个定义。所以“在右边”这个 
定义与一个方形結合起来吋，这个方形在这以后就好像在右边了。 
但是定义只属于一种可理解的、普遍的东西，而在这种情況 


下，定义是合适的，因为这是一种相对于一个假定的东西，在槪念 
中随假定而来。至于这种并不凭假定而存在的特殊的东西，說得 
更明白一点，它在想象中只是被設想为从一个感性对象中不加改 
变地取得的一种形式（所以它是像在它本身中被观察到、想象到的 
那样建立起来的），我們不能說这个形式具有这个定义而不具有另 
一个定义，除非是对于这样一种 东西： 由于这种东西，这个形式就 
値得加上这个定义而不加上另一个定义。并不是想象带有一个把 
偶然的东西与形式結合起来的情況，才把形式像这样提出来；說得 
更明白一点，它是就形式本身是这样而突然把形式想象成这样的。 
它并不提出形式（所以它想象这个方形在右边，那个方形在左边）， 
除非是由于有一种情况与这个方形和那个方形相結合，这样結合 
以后，想象作用才把这个方形放在右边。把那个方形放在左边。 

但是在理智的范围內，“在右边”这个定义和“在左边”这个定 
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义，都是結合在方形上，并且这是这样一个方形，对于它来說，并沒 
有提出任何別的东西作为将普遍者加到普遍者上去的結合物，因、 
为在理智中，可以建立一个普遍的东西而并不把某种东西与它結 
合起来，但是普遍的东西可以被提出来，使某种东西与它相結合。 
至于想象，当造成个体化作用的东西还沒有把想象中的观念个体 
化的时候，观念是不呈現在想象之中的。 

就是因为这个緣故，我們可以承认，通过假設使一个观念与另. 
—个观念相結合，是理眢的能力范围之內的事。但是說到想象，当 
它沒有为呈現的东西而首先出現在一个一定的、特殊的位置上的 
时候，这件东西是并不印在想象中的，也并不是可以加以假定的东 
西。这就已经表明，我們决不能认为，这种区別①的造成，是由于 
—种偶然的东西不可分离地伴随于其中，或者并非不可分离地伴 
随于其中，或者被假定了。所以我 們說： 我們不能承认，这种区別 
的造成，是由于与一件存在的东西相比較，而这件东西的影子就是 
想象中所表象的东西。 

这是因为我們常常想象到并不存在的东西，并且，如果这两个 
方形之一与一个形体发生一种关系，而另一个方形則发生另外一 
种关系，当这两个方形的接受者 ® 不可分时，是不能承 U 这种关系 
会发生的。因为两个想象的方形之一不再能同两个外面的方形之 
一发生关系，其中的另一个情形也是一样，除非这两个想象的方形 

a 

中的一个巳经在一种关系中（这种关系是由这个想象的方形所根 
据的形体产生的，这个形体把这个想象的方形带到两个外面方形 

①指这两个方形的区別。一譯者 
⑧卽想象 —— 諍者 
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之一上面去），而另 -- 个 外面的方形不在这种关系由；所以，在这■种 
.情形之下， 这个方形的接受者就会不冏于那个方形的接受者，想象 
机能就会是可 分的， 虽然它本身是不可 分的， 或者說得更明白一 
点 ，想象机能就会由于其中所包含的东西的划分而成为可分的，因 
此就会是有形体的，而形式就会印在形体中了。 

所以，这两个方形不可能由于两个存在的方形的划分、并由于 
与它們的关系而在想象中分离开来；那么剩下來的就 是:这 或者是 
mf 接受机能中的两个部分的分离，或者是由于这种机能借以活 
动的工具的分离。但是无論是怎样的情形，的确，由此得出的結果 
都是 •_ 知觉只有凭借一种与有形体的质料发生关系的机能才能完 

I 

成。因此很明显，想象的知笕也只有凭借一个形体才能完成。 

从說明这一点的那种理由来看，我們想象那个想象的形式，例 
&人們的形式，如較大的形式或較小的形式，是象我們观看这两个 
彤 式那样想象的，毫无疑問，这个形式之作为較大的形式印着，以 
及它之作为較小的形式印着，并不是印在本身与这件东西相似的 
东西上面，因为如果是形式印在与这件东西相似的东西上面，小和 
大中間的不規則性的存在，就会或者是由于与被抽引出形式的那 
件东西有关，或者是由于与抽引出形式的那件东西有关，或者是由 
于这两个形式本身。 

但是不規則性不能由于与被抽引出形式的东西的关系而存 
在，因为在想象.的形式当中，有許多根本不是从一件东西抽引出来 
的，有时小和大是同一个个体的形式;而不親則性也不能由于两个 
形式本身而存在，因为两者在定义上和在“維何性”上相同，而在大 
小上則 不同； 所以这是不能由于这捏形式本身而存在 c 所以这样 
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看来，这是由于与接受的东西的关系而存在，因为形式有时印在較 
大的接受的东西的一部分上，有时印在較小的接受的东西的一部 
分上。 

I 

此外，我們也不能在一个唯一的想象影象中想象黑色和白色， 
把黑白两者熔合在这个影象中，而在想象影象的两个为想象作用 
看成分离的部分中，我們是可以这样做的。但是如果这两部分从 
位置上說并沒有区別开来，說得更明白一点，如果这两个影子印在 
—个不可分的东西上，所說的这件东西就不会在这两个影子所证 
实的东西和可能的东西之間分离开来。所以，这两个部分在位置 
上是有区別的，想象作用是在两个部分上想象这两个有区別的部 

縟 

分。 

如果有人說：理智也是一样的，我們就会答复 他說： 理智是在 
同一时間內，作为理解或者作为同意，同时认识黑和白。所以这两 
种顏色的附着主体不可能是一个，而想象作用却并不同时想象黑 
白两者，也不是照理解的方式和同意的方式来傲，虽然想象的活动 
只是照理解的方式而不是照別的方式进行的，并且它在与自己不 
同的东西中是沒有任何活动的。 

在认识了想象作用的这一点以后，你們已经由評价机能认识 
这一点了，而評价机能，照我們上面所解释过的， A 是由于与一个 
特殊的、想象的形式的关系，才能知觉到它的各种知觉的对象。 

p 

一 t _ . v • • f 

第四节 tt 运动机能的各种性态袢 tt— 类 

依*这些性态的预见 

' 旣然我們在动物灵魂的各种机能中間，已经讲过了那些知觉 
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机能，我們就宜于来讲一讲其中的那些运动机能。 

我們說，动物在并不明确地要求某种东西的时候（感到自己的 

要求,或者想象到这种要求，或者并不感到这种要求），是并不激动 

起来通过行动去追求这种要求的。但是这种要求并不属于知觉机 

能中間的某一种，因为这些机能只具有判断和知觉，如果人們凭着 

« 

各种感官和評价机能来判断和知觉，是不应当要求这种东西的。因 
为人們在感觉和想象的吋候，在知觉到自己所感觉到的、所想象到 
的东西这一点上，是彼此一致的，然而在要求自己所感觉到、所想 
象到的东西这一点上，就有差別了。 

但是，单单属于人的那种性态，有时在这一点上是有变化的， 
因为人在餓的时候想象食物，要求食物，而在飽的吋候就不要求食 
物了。此外，品行端正的人在想象各种被认为要不得的快乐时，并 
不要求这些快乐，而別的人却要求它們。这两种性态不单单属于 
人，也属于所有的动物。 

要求有时候是有变化的，因为有的要求变弱了，变淡了，有的 
要求增长到必須作出决定，但是决定并不是要求。因为有吋对事 
物的要求增长了，但是人們根本不决定去行动，正如想象的掌握是 
很强的，但是人們并不要求自己所想象的东西。当有可能下决心 
的吋候，那些运动机能就服从命令，肌肉的收縮和伸张，只是属于 
这些机 能的。 

但是这并不是要求本身，也不是决心。因为受动作阻碍的东西 
并不会受要求的强度和决心的阻碍。但是受动作阻碍的东西在另 
外一些仅仅能够运动的机能中是得不到一种服从的，这就是那 g 
在肌肉里面的机能。在这种意欲机能的各个分支中間，有忿怒机能 
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和情欲机能。要求那种使人欢乐的东西和被认为有益的东西、并 
且激动起来取得这些东西的那种机能，就是情欲机能，而要求克服 
和驅除被认为不相容的东西、并且激动起来顒除这种东西的那种 
机能，就是忿怒机能。 

但是有吋候，我們在动物身上发現有一些激情，并不是为了它 
們的欲望而发的，說得更明白一点，例如我們就发現母兽对于商己 
生的幼兽有一种傾向，馴养的禽兽对自己的伴侶有一种傾向。它們 
的那种想逃出樊籠摆脫鎖鏈的要求也是这样。因为这虽然不是情 
欲机能的一种欲望，对于想象机能的一种欲望来說，这确实是某种 
要求。 

的确，对于被知觉的东西来說，知觉机能是专門属于动物的， 
这也是对那种凭着感性直觉，在各种被喚起的东西中間，或者在各 
种形式中間进行安排的东西說的，例如一种专門属于动物的快乐。 
并不快乐的动物在反省时，就凭着本性要求快乐，审虑机能作出决 

I 

.定 ，把器官推向快乐，它之作出决定> 是由于情欲机能和忿怒机 
能，也是由于各种可理解的东西中間的美好的东西。所以追求欢 
乐的欲望的强度是属于情欲机能的，而决心則属于意欲机能；战胜 
的欲望的强度属于忿怒机能，而决心則属于意欲机能。同样地，为 
想象所特有的东西也葳于想象。 

但是恐惧、苦恼、愁悶則通过与各种知觉机能的一种联合，从 
忿怒机能的那些偶性中产生出来，因为当忿怒机能动作时， 以及当 
它在进行二种想象的或理智的理解之后衰弱时，这些偶性就开始 
存在；当它跟随着一种理智的或想象的理解而动作时，恐惧就产生 
了。但是，当它并不产生恐惧时，它就变强，并且发生苦恼，当苦恼 


\ 
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不能排斥忿怒吋，至少在苦恼的到来并不产生恐惧吋，由苦恼就必 
然变成忿怒。 

欢乐属于胜利的范围，也是这种机能的目的。貪婪、饕餮、肉 

a 

欲、淫佚以及諸如此类的东西，属于兽性的情欲机能，和气和欢悦 
训来自各种知觉机能的偶性。至于各种人性的机能，也偶•尔发生 
— S 专門属于它們的性态，这些性态我們在后面就要讲到。 

审虑机能跟随着前面所指出的那些机能，因为当那些机能的 
傾向增强的时候，它才考虑。但是所有的机能又跟随着評价机 d 
这是因为除了在評价机能掌握了所要求的对象之后，一种要求_是 
根本不存在的。有时候，評价机能的掌握是有的，但是根本沒有要 
求。但是有时候，当形痛苦时，本性时吋发出一种驅除这些痛苦 
的动作，这种动作必然要引起評价机能的活动。因此，这些机能是 
走在前面，把評价机能的活动引到它們所要求的东西上去， 正如在 
最经常的、大部分的情之下，評价机能把这些机能引到評价的对 
象上去那样。因为在动物身上，評价机能在各种知觉机能的領域 
內具有权威，而情欲机能和忿怒机能則在各种运动机能的領域內 
具有权威；审虑机能跟随着这两种机能，然后是那些在肌肉中的运 
动机能。 

所以我們現在說：这些活动和偶性是来自一些偶然的品性的， 

这些品性，当灵魂在形体之中时，就来到灵魂中，而在灵体不分有 

形体时，就不来到灵魂中。就是因为这个緣故，形体的各种格局一 

与它們接触，就发生变化，而这些偶然的品性也是与各种形体的格 

局一同开始存在的。因为在 某线格 局后面，跟随的是忿怒的傾向， 

* 

而在另一些格局后面，跟随的則是情欲的傾向，怯懦和恐惧則跟随 



着另外 = 些格局。在人們中間，禀性易怒的人很快就发怒，而在人 

們中間，.胆小惊惶的人則是怯懦的，很快就害怕。 

这些性态只是凭着分有形体而存在。而那些凭着分有形体而 

■ 

属于灵魂的性态，則属于几个范疇：有些性态首先属于形体，然而 
这是因为形体具 有一个 灵魂；有些性态首先属于灵魂，然而这是因 
为灵魂在一个形体之中；也有一些性态以均等的方式处在这两者 
之間。睡眠和淸醒，健康和疾病，都是属于形体的性态，它們的本 
原来自形体；因此它們首先属于形体;然而它們之所以属于形体, 
只是因为形体具有一个灵魂。至于想象、情欲机能、忿怒机能之类 
的东西，則是就灵魂具有一个形体而属于灵魂，就自己首先属于形 
体的灵魂而属于形体，虽然它們之属于灵魂是联系到具有一个形 
体的东西，我并不从形体方面讲。 

优虑、苦恼、愁悶之类的东西也是一样，因为在这些东西里面 
并沒有什么东西发生在形体本身上面；然而这些东西是一件与形 
体相結合的东西的各种性态，这些性态只存在于与形体結合的时 

候。所以它們是从灵魂的方面属于形体，因为它們首先属于灵魂， 

■ 

虽然它們之属于灵魂是从具有一个形体的东西这一方面，我丼不 
从形体方 面讲。 

至于痛苦,則来自格局受到打击，发生改变，因为痛苦时所发 
生的事是在形体中进行的，这是因为連续性的解散和格局都属于 
形体本身的性态，而且，痛苦是在感到痛苦的东西本身的感官中 
进行的，然而原因还在于形体。看来飢餓和食欲也属于这个范 

畴 o 

至于想象的掌握、恐惧、苦恼和忿怒，則是首先发生在灵魂上 
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的遭受。忿怒和苦恼，作为忿怒和苦恼，并不是使形体发生痛苦的 
一种遭受，虽然有一种使形体发生痛苦的形体遭受跟随着它，例如 
热度的烧灼，或者热度的驟降，或者別的。因为这并不是忿怒和苦 
恼本身，而毋宁是某种跟随着忿怒和苦恼的东西，我們并不反对， 

ft 

就这种东西在一个形体中而言，对于这种东西最合适的，是属于灵 
魂，我們也不反对，在形体中有一些为形体所特有的遭受跟随着这 

?>东西。 

因为想象的掌握，就它的存在方式是知觉而言，也并不是形体 

一 起意就具有的那些遭受中的一种， 有时候，想象的掌握发生 

这样事 情:某 一个肢体伸展开来了，却并不是由于一种自然的原因 

必然使一种格局发生改变，使温度变高，使一种蒸气产生出来，并 

且使它滲入这个肢体使之伸展。相反地，当一个形式在評价机能 

中已经开始存在时，它就必然通过一种格局的改变引起变化，必然 

» 

引起一种热，一种潮潤，一种普紐馬。加果沒有这个形式，在自然 
中就不会有什么东西推动这几种东西了。总之，我們說灵魂的特 
性就在于：使一种变化凭着一种格局的改变，在形体的接受元素 
中产生出来，而这种格局的改变的造成，是无需形体的活动和遭 
受的。 

所以 ，一 种热并不是从一个热的东西产生的，冷也不是从一个 
冷的东西产生的。說得更明白一点，当灵魂想象到了一个影子，而 
这个影子又在灵魂中变强了的吋候，形体的接受元素就立卽接受 
—个与此有关的形式或一种性质。这是因为灵魂属手这样一些本 
原中的某种本原的实体，这些本原以建立各种质料的形式把自身 
. 中所包含的那些质料包裹起来，这样，灵魂从关系上說离这种实体 
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要比离另--种实体更近，而这神情形的发生，是在那些质料的傾向 

性完备的时候。但是它們的大部分傾向性之所以存在，只是由于 

那种因性质的改变而发生的变化，像我們在前面說过的那样。 

但是在最常見的情況之下，性质的改变，只是由于灵魂的想象 

掌握的那些对立面。因此，有时候，当这些本原 H —个构成一个自 1 

然的“属”的形式把接受的元素包裹起来时,是由于建立在这两者 

之間的某种关系，所以也差不多可以說，它們是把性质包裹在这些 

质料上，而并不需要一种来自对立方面的形体的接触、活动和遭 

受； 相反地，灵魂中的形式乃是在接受元素中开始存在的东西的本 

原，正如医生的灵魂中有关健康的形式乃是通过治疗而开始存在 

的东西的本原，木匠灵魂中的床的形式也是如此。然而这神本原 

* 

属于这样一些本原，这些本原只是通过一些器官和中介，被引导到 

对这种本原施加压力的东西的那些对立面上去，而这些对立面之 

■ 

需要这些器官，只是由于无力和軟弱。 

_ 

你可以想一想自以为痊愈了的病人的状态，以及自以为病了 
的徤康人的状态。因为常常有这样的事 发生： 当形式在他的灵魂 
和評价机能中得到巩固，他的接受元素为形式所.困扰吋，就会有健 
康或疾病。这比医生凭着各种器官和中介所做的更有效。由于这 
个原因，例如，就可 m 有这样 的事： 一个人要在一根丟在破坏了的 ， 
路上的棕櫚树干上跑，可是如果这根树于是放在那里当桥使的，下 

• I 

面是一道深淵，那么,他是不敢在这拫棕擱_上爬过去的，除非是 
很慢地爬，因为他的灵魂中以一种非常强烈的方式想象着摔下去 

这个形式。所以，这个人的本性和他的肢体的力量是同意这一点 

• 、 

的，而不同意它的反面，卽桥的稳固和过桥的活动。所以，当那些 
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形式的存在在灵魂中得到巩固时，对这些形式的信仰也应当存在。 
所以常常可以发生这样的事：质料以通过各种形式来感受为特性， 
它通过形式得到感受，这些形式存在着。 

这种情形如果是对于那种属于上蒼和世界的普遍的灵魂而存 
在，那就会对整个自然界发生影响，如果是对于一个特殊的0然 
而存在，那就会对特殊的自然发生影响。但是灵魂常常像影响自己 
的形体一样，对另一个形体发生影响，情形有如毒眼和活动中的評 
价机能之发生影响①。当灵魂有力、高尙、与本原相似吋，世界上的 
接受原素就服从它，由它傳到感受，而且在接受元素中出現已经在 
灵魂中理解了的东西。其所以如此，是因为正如我們馬上就会說 
明的，人的灵魂并非印在它自己的质料上，而是灵魂的注意力引向 
质料。 

因为，如果这一种依賴性使灵魂在形体所要求的东西以外 ★可 
以致使那种与形体有关的接受元素发生轉化，那就毫不足怪，高尙 
的、异常有力的灵魂，就其对各种形体中为它所固有的那个形体所 
发生的影响說，是极端活跃的，而灵魂在傾向于这个形体时，深入 
得并不厉害，并不强烈，但是尽管如此，这种傾向在这个形体的本 
性中是起支配作用的，在它的稳定的性态中是异常强烈的。因此， 
这个灵魂把病人治好，使坏人生病，而随之发生的是有些本性受到 
破坏，有些本性得到巩固，灵魂凭着自身，使各种元素发生轉变。于 
是不是火的东西变成火，不是土的东西变成土，此外，更由于它的 


①指因仇恨和妒忌而产生的恶毒眼光落在人身上可以伤入，对仇人发出的恶念 
,和詎咒也可以伤人，由軎爱而泼出的赞美和祝願則可以使人得益。这些都是古代人的 
观念。——譯者 
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意志而得到雨水和丰賴:，正如发生荒歉禾〗廬疫一样，这一切都是由 
于那位可理解的、必然的最高实体①；总之，由于它的意志，与接受 
元素在各个对立面中的改变有关的东西，才能进于存在。 

的确，接受元素凭着它的本性服从那位必然的最高实体，并在 
其中产生出呈現于必然的最高实体的意志中的 东西； 因为接受元 
素完全服从灵魂，而且它对灵魂的从属大于对那些影响性质的对 
立面的从属。而这也是那些与預見有关的机能的特性之一。在这 
种特性以前，我們已经讲过一种与灵魂的那些想象机能有关的特 
性;但是那种特性乃是一种与那些动物性的知觉机能有关的特性， 
而現在讲的这神特性則是一种与那些动物性的 g 动机能有关、与 
拥有伟大預見的先知者的灵魂的审虑机能有关的特性。 

当我們明白地見到一切动物机能都只是通过形体而活动，并 
且見到这些机能只*在活动的时候才存在时，我們就 說：各 种动物 
机能，只有当它們作为有形体的东西而活动时，才是存在的，只有 
当它們是有形体的东西吋，才有它們的存在，在形体毁灭以后，它 
們并不能继续存在。但是(这种說法是不見于前人的著作的），我們 
•巳经在我們的医学著作中討論过 * 不同的人由于自己的本性、由于 

自己的各种性态的差异而具有的那些傾向，如傾向于欢悅、苦恼、 

* 

b 

忿怒、怨俱、妒居、和善等等，是出于哪些原因，也同样地討論过它 
們的差別和它們的現实化。所以，請大家在那些著作中去讚它吧 r 


譯者 


①指眞主。 
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第一节除各种属〒人的活动和這受的特性，笄 
說明人类灵魂的思辨机能和活动机能 

我們已经把关于各种动物机能的讲述結束了，所以我們現在 
宜于来讲人性机能。我們說，人具有他的灵魂所产生的各种活动的 
特性，这些特性其余的动物是沒有的，其中的第一种特性就 是：当 
人出現在提出来当作他的目的的“存在”之中的时候，他不应当在 
生存的期間脫离社会，不应当像其余的动物那样，在营求它的生活 
資料的时候，仅仅局限在自己本身和各种按照它的本性而存在的 
东西上。 

然而說到人，如果在生存的时候只有他单独一个，只有那些按 
照他的本性而存在的东西，那他就会消灭，或者是他的生活資料就 
会坏到不能再坏。其所以如此，根据你在另外一些地方馬上就会认 
识到的道理来看，原因就在于人具有杰出的性质，而其余的动物是 
不完満的。說得更明白一点，人需要的东西要比自然界的东西多 
得多，例如需要做好的食品，縫好的衣服。因为存在于自然界的东 
西，例如未经人工調制的食品，确乎是不适合于人的，以这些食品 

构成的生活資料是不美好的。存在于自然界的东西，例如可以拿 

+ 

来穿的东西，有时候也需要給它加上一种性态和一种性质 i 人才 


①标題譯者增补。 
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能够穿它。至于其他动物，它們的衣服却是天然地生在它們身上 

的. 

就是因为这个緣故，人首先需要犮业，并且需要其他的各种技 
艺。唯独人不能单凭自己实現他所需要的一切，只有凭着社会，才能 
办到这个人給那个人做飯，那个人給这个人织布，这个人給那个人 
把外地的东西运来，而那个人又拿出某种东西給外地来作为交換。 

所以，由于这些原因，以&另一些比这更隐蔽、但是更有力的 
原因，人需要在他的本性中具有一种能力，凭着一种約定的信号， 
把0己心里的东西吿訴別人，吿訴自己的伴侶。最适于.拿来做这 
件事的东西是声音，因为声音分化为一些字母①，字母結合到形体 
.上，毫不費力地就形成多数的組合，而这些組合乃是一种并不固 
定、并不恒定的东西。所以有人认为一个人不必觉察到它，就可以 
获知它。 

次于声音的是符号。因为同样情形，如果声音的表达力比符 
号强，那只是由于符号仅仅在視觉所及的范围內起指点作用，由于 

符号来自一个特殊的方向。当人們要识別所企望的目标的时候，必 

• - . 

須用一些复杂的动作，把眼睛移到一个特殊的方向,靠这些动作才 
能观察到这个符号。至于声音，当人們借助它的时候，★时也要使 
它来3—个特殊的方向，谁要用一些动作去观察，.但是尽管如此， 
要觉祭到它是并不需要一个中介的，正如顏色不需要中介一样，不 
象符号需要中介。因此启然賦予灵魂一种能力，用各种声音組成 

n 

呼种东西，以达到吿訴別人的目的。 


①声昔实指語音，字母实指昔素。——譯者 
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在其他动物中，也有一些用来彼此传达内心状态的声音；然而 
这些声音只是凭着本性来表达的，只是一般地表示同意和厌恶，并 
沒有現实化、細致化。但是人所具有的，則是通过名詞的設置。这 
是因为人所遇到的事件是几乎无限的，不能用无限的声音来表示。 

因此，这种要求所表示和传达的需要，乃是人听特有的东西， 

•V 

这是由于人有一种必要，要求采取和提出一个正确的比例，并且 
有另外一些必要，如要求选举議会和創造技艺。但是其他的动物， 
特別是鳥类，也拥有一些技艺，因为它們筑巢，更不用提蜜蜂 
了。然而这并不是出于 i 种发明或.一种理性作用，而是出于一种 
本能和一种强制，因为这个緣故，它并沒有“属”內的差別，而是分 
配在各个“属”中間的。大部分动物的技艺是由于动物的性态完备， 
是由于“属”的需要，而不是由于个体的需要。但是在人所具有的 
那些技艺中間，有一些是由于个体的需要，有一些是由于个体所具 
有的一种性态状況良好。 

在人的各种特性中，随着他对于珍奇的东西的知觉的，是一种 
称为惊訝的感情，接着是笑。随着他对于有害的东西的知觉的，是 
—种称为优虑的感情，接着是哭。在社会里面，眞正属于人的是称 
为“注意現实”的那种优点——注意应当做的全部行为，以及不宜 
做的全部行为；因为人在童年时就听到人家这样吿訴他，就受到这 
洋的敎育，从童年的吋候起，就经常听說宜于不做这些行为，因而 
这种信念对于他已经习慣成自然。另外一些行为則与此相反；因 
为前者被称为坏行为，后者則被私、为好行为。 . 

f 

但是其他的动物却沒有这祌情形。因为它們如果不做那些属 
于它們的行为，例如馴养的獅1不吃主人，也不吃自己的幼獅，原 
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因并不在于灵魂中有一种信念 、一 种意見，而在于另一种灵魂的性 
态，这就是每一个动物都天生願意使它得到享受的东西存在和继 
续存在下去，而为它提供食品养它的人已经对它变得可爱了，因为 
一切有益的东西，在获益者看来，天然是可爱的。所以阻止獅子吃 
主人的并不是一种信念，而是灵魂的一种性态和另一种偶性。 

有时候，这种偶性的发作， 可以說 是由于天性，出于一种神圣 
的灵感，例如每一种动物都无須任何一种信念就爱自己的幼兽；而 
不是以某个人見了一件有用或可爱的东西就想擭取、見了一件形 
式上是他要躱避的东西就想躱避的那种方式。但是有时候，这是 
由于人的那种因另一种知觉而引起的知觉：他做了一件公认为不 
宜做的事，就会引起一种称为羞恥的灵魂感情。这种羞恥的感情 
也同样处在人的各种特性之列。 

有时候人也发生一种灵魂的遭受，这种遭受是由于拖有一种 
看法，认为某件东西在将来会伤害他，这就称为害怕 。但是 其他的 
动物大部分只是联系到当下片刻而具有这种遭受，或者是由于它 
們与当下片刻相接触。与害怕相反，人也具有希望，而其他的动物 
則只是由宁与当下片刻接触而具有这种遭受，因为在远离当下这 
—刻的时候是沒有这种遭受的。它們之所以作也准备，也并不是 
因为它們看到了那个时候以及那时将要发生的事毋宁这也是一 
种本能 ^螞 蟻鵷到 要預防一場将要下的雨而把 粮食匆 匁运八蟾穴, 
是 因为感到这是这一个时刻将要发生的亊，正如动物躱开敌对的 
东西是因为感到这件东西在这一刻将要打击它一样 i 
% _人思考到将来的 亊情, S 考到 是否 宜宁去被这些 事情时 ，他 
所具有的感情也属于 这一类 b 齿此，他做他自己的 思考会 婪求自 
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己不在另一时刻做的事，或者說，在这一时刻而不在自己所思考的 
那个时刻 去做； 他不做自己的思考会要求自己在另一时刻做的事， 
或者說，在这一吋刻而不在自己所思考的那个吋刻不去做。其余的 
动物之具有一些渉及将来的性态，則仅仅是由于一种天賦的东西， 
由于这些性态的后果是有利的或不利的。 

在各种特性中，最为人所固有的，是理解那些普遍的、可理解 
的、完全以抽象的方式与质料分离开来的观念，按照我們已经讲过 
和证明过的方式，从已认识到是眞实的东西出发，通过同意和理 
解，达到对于未知的东 西的认 识。上面所指出的这些性态和活动是 
属于人的东西，其中的一些主要的性态标志了人的特点，虽然其中 

ft 

有一些是属于形体方面的；然而它們之所以属于人的形体，乃是由 
于为人所具有而不为其他动物所具有的那种灵魂。 

或者，說得更明白一点，我們說人可以凭着选择，在一些特殊 

i 

的东西里面使一种作用得到完成，并且可以凭着选择，在一些普遍 
的东西里面使一种作用得到完成，但是在普遍的东西里只有一种 

t 

信念本身是实际的。因为有信念的人是有一种普遍的 信念： 如房 
子应当怎样建筑。单从这种信念里，是不能通过前一种途径产生 
出一所特殊的房子的作用的。的确，各种作用是通过特殊的东西 
而得 到的， 是从特殊的意見产生出来的。这是因为普遍者本身不 
通过特殊的东西是不_成为特殊者的。关于这:-点的說明》我們 
还是把它放在本书的末尾，你們将在最后一卷关于智慧的科学① 
里的一个地方看到它。 ， 


© 卽形而上学。 


•譯者 
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因此，人具有一^种机能，这种机能是专用于各种普遍的意見 
的；并且具有另一种机能，这种机能是专用于思考各种特殊的东 
西，思考去做还是避免有益的事和有害的事，思考美和丑、好和坏 
的。这种机能的产生，是通过一种眞实的或不牢靠的推理和思考， 
其目的在于对各种可能的事物中一件特殊的未来事物确立一种意 
見，因为人們是并不思考必然的和不可能的东西，以使它們存在或 
不出現的。并且人們也并不去思考如何創造已经存在的东西之为 
已经存在的东西。 ， ， 

当这种机能作出了判断的时候，就有一种动作随之而来，这种 
动作是属于那种推动形体的审虑机能的，正如在各种动物中动作 
随着另一些机能的那些判断而来=样。但是这种机 能是仰 給于那 
种用于普遍的东西的机 能的。 因此它从那里取得与自己所思考的 

东西有关的大前提，并且对于各种特殊的东西作出結論。. 

> 

因此，人的灵魂的第一种机能，是一种与思辨有关、称为思辨 

♦ 

理智的机能。第二种机能則是一种与实践有关、称为实践理智的 
机能。前者是判別眞和併时，后者是判別特殊事物中好和坏的。前 
者是判別必然、不可能和可能的，后者是判别丑、美和尙可的。'第 
—种机能的各种本原来自第一性的前提，第二种机能的各种本原 
則来自巳知的东西，来自先入的意見和 I 假定的东西。来自假定的 
东西的不筚尨妁经验，是与牢靠的您验不琴的 & 这两 种机能各自具 
有先人的观念和假定的知识；先人的观念是我們借以作出断語① 
的那种信念，假定的知识則是我們容許第二項 ® 傾向的那种信念。 


① 指大前提。——驊者 

② 指小詞，対象是个体。——譯者 
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但是并沒有一个人一思想就已经相信了，同样地，也沒有一个 
人一凭着官能有所知觉就已经认识了，或者一想象就已经思想了、 
或 i 相信了、或者看見了。因此，在人身上有一个对于官能的判断 
者，一个在想象的掌握范围內对于評价机能的判断者，一个思辨的 
判断者和一个实践的判断者。各种推动人的审虑机能去推动肢体 

4 

的本原，乃是与想象、实践理智、情软机能和忿怒机能处在关联之 
中的評价机能，而其他的动物則具有三种。 

实践理智在它的一切活动中，是需要形体和属于形体的机能 

P 

的。至于思辨理智，对于形体及其机能也有一定的需要，然而并非 
任何时候都需要，在任何观点上都需要。正好相反,有时候它是自 
足的。但是这两者都不是人的灵魂。毋宁說灵魂是真有这两种机 
能的东西。象已经說明过的那样，灵魂是一种分离的实体，具有 1 — 
种进行某些活或的能力，在这些活动中間，有一些只是凭着器官而 

得到完成，这是因为灵魂要求就它們的整体来获得它們；另一些从 

- * 

实体方面說，*并不需要器官来滿足某一种需要的，而另外一些則 
根本沒有任何需要6这一切我們将在后面加以說明。 

因此，人的灵魂的实体，本身是能够歲就一类成就性的，但是 
处在实体之上的东西并不需要处在实体以下的东西。这种属于灵 

s 9 - 

魂的实体的能力来自那种称为思辨理智的东西，它能够預防来自 
社会的各种損害，象我們蒋在适当的地方說明的那样，并且在便宜 
行事的时候，能够按照对它适宜方式，对社会进行自由的活动。'但 
是，这种属于灵魂的实体的能力之所以存在，是凭着一种称为实践 
理智的机能，这种能力乃是灵魂的实体在形体方面所具有的主要 
& %能。至于在这以下的东西，則是一些由实践理智派生出来的 
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机能，这是因为形体能够接受这些机能，并且从其中得到好处。灵 
魂是具有这种机能方面的各种倫理习慣的，这一点我們在前面的 
論述里已经指出了。 

这两种机能都具有一 '种 能力和一■种成就性。这两种机能的这 
种純粹能力，就称为质料理智，我們可以把它看成思辨理智或者实 
践理智。在这以后，这两者所发生的情形都只不 过是; 在它們中間， 
那些使它們的活动得到完成的本原达到了現实；但是属于思辨理 

智的是那些第一性的前提以及这一等的东西，而属于实践理智的 

■ 

則是那些已知的前撻和其他各种性态。因此这两种理智都是装备 
的理智。然后对于这两种理智来說，所获得的成就性都达到了現 
实。这一点我們在前面已经說明了。我們現在应当 說明： 这种能 
够凭着质料理智接受可理解的东西的灵魂并不是一个形体，它也 
并不是作为它的形体中的形式而存在。’ 

第二节证明理性灵禳的存在笄非印 在一神 有形体 
的质料上;这一点之所以毫无雄_，是因为人 
是这样一种东西 和一定 的实体，它鎊 fi 

可理解的东西而加以采 M 

• * 

我們說，作为接受可理解的东西的接受者的实体并不是一个 
形体*它之所以存在，并不是凭借一个形体4由于它以某种方式作 
为这个形体中的机能或这个形体的形式。、:®为如果濟受可理解的 
东西的接受者是 •一 个形体或一定的置，那么理智形 式激会 或者把 
—件单一不可泠的东西 < D 当作这些可理解的东西的接受者,,或者 


①_粹的，可理解的形式。一譯者 
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只把一件可分的东西当作它們的接受者。但是形体的不可分的东 
西，毫无疑問就是一个像点那样的极端。那么我們首先就来 考察： 
理智形式的接受者能不能是一个不可分的极端？我們說这是不可 
能的。 

其所以不可能，是因为点是一个极限，在位置方面与线分不 
开，或者說，与以点为界限的量分不开，对于这个量来說，点是这样 
一种东西，有另外一种东西建立在这种东西里而并不在这个量的 
某种东西里，說得更明白一点，旣然点只是那种本质上是一个量的 
东西的一个本质极端，本身并不处在分离状态中，我們也就只能以 
某种方式說，点把一件包含在以点为极端的量里面的东西的极端 
当作接受者。 . 

因此，这件东西将会不言而喩地以偶然的方式处在这个量中 • 
而旣然这件东西是不言而喩地以偶然的方式处在置中，它也就是 
偶然地以点为終結。因此一个凭着偶性的极限，是与一个凭着本 
质的极限同时并存的，正如一个凭着偶性的广袤与一个凭着本质‘ 
的广袤同吋并存一样。 

但是，如果点接受某种东西，点就会是一种分得开的本 fe 。 这 
样，点就会具有两个 方面: 一个方面将是与线銜接的，而点与这条 
线将是分得开的;另一个方面将是与线分开的，因为它与哉对立。 
这样，点就会在它的存在方面与线相离，与点相离的钹就会具有一 
个极限，而且毫无疑問这将是另外一个与相离的点相遇的点。因此 
线的終結将会是那个点，不是这一 1 个点。 

但是說那个点和說这个点，将会是一样的事，而这就会使我們 
进而认为，从钹的方面說，点是双重的，不管是有限的线还是无限 
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的线。但是这件事的不可能，我們已经在另外一些地方弄明 白了。 
因为已经弄明白，通过点的双重化，并不能組成一个形体/并且也 
已经弄明白，我們并沒有作出.一种区別，說有一个地位，适合于我 
們听說的两个点的一个极端，对这个极端毫无妨碍，•因为我們說， 
假定是两个点在一个单一的点的两个方面与这个点銜接，那么这 
个居間的点就有可能会把这两个点分开，这两个点就会不接触，那 
就会得出結論說，按照你已经知道的那些原則，居間的点就会分裂 
了。 

但是这是荒謬的，也可能中間的点并不阻碍周围的那两个点 
相接触，这样，理智形式就会包含在所有的点里面，所有的点就会 
像一个唯一的点—样了。但是我們已经肯定这个单一的点与线相 
离。因此就绕与点相离来說，线 具有一 个异于'点的极端，凭着这个 
极端与点相离。因此那个点在地位上就会与这个点分离，而所有 
的点却已经被肯定为在同样的地位上，这将是荒謬的。这样，就已 
经证明 ：說可 理解的东西的接受者是一件与形体不可分的东西，乃 
是一种虛妄的說法。 

因此，余下来的就是 :可理 解的东西的接受者是某种与形体分 

开的东西。那么我們就来假定一种在分开的东西里面的理智形式。 

如果我們假定一些在分开的东西里面的部分，就会进而认为形式 

» 

是分开的;这样，就不可避免地会承 认：两 个部分或者是相似的，或 
者是不相似的。如果两者是相似的， 一 种并非这两者的东西怎样 
会把它結合起来呢？因为全体就其为全体而言，并不是部分，除非 
是就体积的增长或数目的增长而言，并非就形式而言，这个全体是 
某种来自两者的东西。因 为这样 一来，理智形式就会是一种一定 
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的外部形状或一个数目，然而沒有一种理智形式是一种外部形状 
或一个数目，而这样一来形式就会变成想像的，而不是理智的了。 

你們知道，人們可以說这两个部分每一个都凭着自己本身而 
是全体;可是，第二个部分怎样会內在于全体的观念而外在于另一 
个部分的观念呢？因为很淸楚明白，两个部分中間的一个是不能 
单独表示完满的观念本身的。但是，如果两个部分是不相似的，那 
就应該考察一下;怎样会能够是这样的，以及理智形式怎样会能够 
有一些不相似的部分 ？ 因为不相^ (的 部分是沒有存在的可能的，除 
非是作为定义的部分，定义的部分就是“种”和“属差”。 

由此出发，必然会得出一些不可能的东西来，其中就有 ：形体 
的每一个部分也都潜在地以无限的方式接受划分。这样，各个“种” 
和“属差”就应当潜在地是无限的。但是这是不可能的。所以，各 
个“种”和本质“属差”理当属于一个单一的东西，并非潜在地无限。 

同吋，关于这件事情，我們不可能有一种想像，想像出一种划 
分，把“种”和“属差”分开来，我們觉得沒有疑問的毋 宁是： 如果有 
那么一个“种”和一个“属差”，都値得在接受者中分別开来，这种分 
別是不会停止在对于划分的想像上面的。这样，各个“种”和“属差” 
就会应当也是現实地无限的了。所以各个“种’’、“属差’’和定义的 
部分理当属于单一的东西，从任何观点看都是有限的。如果各个 
“种”和“属差”能够現实地是无喂的，它們就不能通过一种合乎这 
个形式的齬合，在形体中結合起来。因为这就会要求单一的形体 
現实地与无限个部分相离。 … 

其次，如果我們承认有一种划分，把巳经分割开的东西与一个 
体积划分开来，那就会一方面分出一个“种”，另一方面分出一个 
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“属差”来。这样，如果我們变換一种分法，那就会或者是不可避免 
地要分割出一个“种”的一半和一个“属差”的一半来，这是一个方 
面;或者是“种”和“属差”必然要轉化为两个部分，“种”和“属差”必 
然要各自整个地傾向于划分的一个部分，而我們的这个評价的假 
定或我們的这个假定的划分必然要使“种”和“属差”从一个地方回 
轉头来，好像它們各自按照一个意願者的意志跑去占据一个一定 
的方向，又各自从外面跑来，因为这样做毫无用处似的。这样，我們 
就会有在一个部分里猜忌另一个^分的可能了。 

此外，任何一个可理解的东西都是不可能分为一些比它更单 

f 

純的可理解的东西的。的确，有一些可理解的东西是最单純的可 

I 

理解的东西，是組成其余的可理解的东西的本原，但是它們并沒有 
“种”和“属差”，也不在量的方面分化，也不在观念方面分化。 

由此可見，所假定的那些部分不可能是相似的，各自在全体的 
观念里，而全体只能造成結合。它們也同样不可能是不相似的；因 
此理智形式是不可能分化的。 

但是，旣然理智形式不可能分化，也不可能以一个与量不可分 
的极端为接受者，而是必然应当在我們之中具有某种能接受的东 
西，那么，就不可避免地要作出一个判 断:可 理解的东西的接受者 
是一种并非形体的实体，在我們之中也沒有一件东西会作为形体 

里的 一 种机能迸行接受。 、 

、 

•:的确.，从划分出发，就会把属于形体的东西連到理^形式上 
去。这以后还会引起其余的一些不可能的事情嫉。 

說得更明白一点，我們之中的理智形式的接受者是一种非形 

体的实体 r 这一点我們用另外一种证明来证明，說 i 理智机能是把 

• 
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各种可理解的东西从确定的量、从地点、从位置以及前面說过的其 


余的东西里抽象出来的东西。 

因此，对于这种从位置抽象出来的形式本身，应詼考察它是怎 

鬌 

样从其中抽象出 来的： 这是通过与它从而抽引出的那件东西进行 
比較，还是通过与进行抽引的那件东西进行比較？我的意思是說: 
这种为理智所掌握的、从位置抽象出来的本质的存在，究竟是在与 
外界有关的存在之中呢，还是在包含于理智实体之中的存在里？ 
但是我們决不能說它因此就在与外界有关的存在里。因此我 
們余下来的就是說 ：只有 当它存在于理智之中的吋候，它才与位置 
和地点分开来。因此当它在理智中的吋候，它是不具有一个位置 
的，只有在它的中間有一个記号可以表明位置、或者表明占据一个 


地点、表明一种划分或者某种类似这个观念的东西①时，它才会具 


有位置。所以它不能在一个形体中。 

此外，如果处在統一伏态中的、不可分的、在观念方面属于不 
可分的东西的形式是印在具有体积的可分的质料上，那就会不可 


避免地或者是：被假定在质料之中的那些质料的部分，在有关休 

m 

积的方面，沒有一个是与可理解的、具有单一本质的、不可分的、抽 
离了质料的东西有一种关系的;或者是 :所假 定的质料的部分都具 
有一种关系;或者 是:有 一些部分具有，其他的部分則不具有。 


那么，如果它們沒有一个具有，它們的全体就也不会具有，因 
为由分离的东西合成的东西也是分离的。但是，如果它們中間有 
—些具有，另一些不具有，那些沒有这种关系的就会根本不属于具 


①指一切屬于形体的本性的 东西/ 一蓐者 
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有这种关系的那些部分的观念。而如果被假定在其中的每一个部 
分都具有某种关系，被假定在质料中的一切部分，作为部分，就会 
或者与本质有一种关系，或者与本质的一个部分有一种关系。因 
为如果一切被假定的部分作为部分都与本质有一种关系，这些部 
分就会不是可理解的东西的观念的部分；正好相反，它們会各自分 
別地是一个可理解的东西。而如果所有的部分都具有一种独特的 
关系，异于另一个部分与本质的关系，那就会 U 为本质在可理解的 
东西中是可分的了。但是我們已经肯定了本质是不可分的；所以 
这是矛 盾的。 

如果一个部分与一件具有本质的异于本质的东西有关系，而 
这件东西又与另一个部分有关系，本质的划分就会更加明显。由 
此可見，印在有形体的质料上面的那些形式只不过是特殊的、可 
分的东西的形状。再者，那种就定义的部分說是多数的东西，在它 
的成就性方面，是具有着不可分的东西的統一性的。那么就来考 
察一 下:这 种单一的存在，作为单一的存在，怎样会印在可分的东 
西上面昵？可是，說这种統一性，和說按照定义就不可分的东西， 
乃是一样的。 此外， 我們已经肯定，所假定的那些可知 的东西 （是 
理性机能的特性使它們一个接着一个被认识）乃是潜在地无限的。 
并且已经确认••优于那些潜在地无限的东西的那种东西，旣不能是 
形体，也不能是一个形体中的机能。这一点在前面几卷里巳经得 
到证明。因此接受可理解的东西的那种本质决不能附存于一个形 
体里，它的活动也决不存在于一个形体里，或者凭借一个形体而存 
在。 

誰也不 能說： 想像的东西是这样。因为这是一个錯誤。因为 
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动物机能并不能想像由任何一刻都无限的东西而来的任何一件东 

西，这是就理性机能的自由活动能力并不附在动物机能上而言。 

同时誰也不能 說：这 种机能，卽理智机能，乃是接受性的，不是起作 

用的。但是你們只承认起作用的机能不是无限的，而人們却并不 

怀疑可以承认有一种接受的机能存在，如第一质料就具有这种接 

受的机能。听以我們說 ：的确 ，你們知道，理性机能之接受若干无 

限的东西，乃是一种经过一番主动的选择之后的接受。 

我們再引一件事作证，这件事是我們在前面的論述里证明过 

的，在那里我們硏討的是理性灵魂的实体，以及理性灵魂所特具的 

那种活动，凭借的是对于实体所具有的其他各种活动的性态的证 

明，这些活动乃是我們讲过的那种东西所固有的。我們說，如果 

理智机能是凭着有形体的器官来认识的，因而它所固有的活动只 

能凭着运用这个有形体的器官而得到完成，那么，它就应該不认识 

\ 

自己的本质，不认识器官，也不认识自己曾经认识了。因为在它和 
它的本质之間并沒有器官，在它和它的器官之間也沒有器官，在它 
与它曾经认识的东西之間也沒有器官。然而，它认识它的本质和 
属于它的器官，也认识自己曾经 U 识；所以它是凭自己认识的，并 
非凭一个器官；这是已经证明了的。 

我們說，必不可免的 是：它 认识它的器官的那种方式之所以造 
成，或者是由于它的器官的形式的存在;或者是由于另外一个形式 
的存在，这另一个形式尽管还是在这个形式和它的器官里面，在数 
目上是与它不同的；或者是由于另外一个形式的存在，这另一个形 

4 

式尽管在这个形式和它的器官里面，在“属”上是异于那种属于理 
智机能的器官的形式的。 
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那么，如果这是由于那种属于理智机能的器官的形式的存在 
(这个器官的形式凭着联合作用永远在这个器官和理智机能里 

面），理智机能就該永远认识它的器官，因为它只会由于形式来到 
它那里而认识。 

但是，如果这是由于有一种属于它的器官的、在数目上异宁那 
种属于理智机能的器官的形式的形式存在，那就会是錯的。首先因 

r 

为：那些作为一个唯一的定义的內核的东西之間的不同，或者是由 
于质料、性态和偶性的殊异，或者是由于普遍者与特殊者、抽离质 
料者与存在于质料之中者之間的殊异。但是这里并沒有质料的殊 
异，也沒有偶性的殊异。因为质料是一致的，存在着的偶性也是一 
致的。在这里也沒有抽象与质料中的存在的殊异，因為 g 两者都在 
质料中。在这里也沒有普遍者与特殊者的殊异，因为如果—种特殊 

參 

性企图有所获得，特殊性就会只能由于特殊的质料，以及由它所处 
的那种质料方面而来的那些附着的品质，企图获得二者之一 。但是 
这个观念眞正說来并非属于二者之一而不属于男一，也并非与此 
有必然联系，以便灵魂知觉到自己的本质，因为灵魂是永远知觉到 
自己的本质的，虽然根据我們已经說过的，它能够知觉到的本质大 
部分是附着在它所接触到的那些形体上的。 

你們也知道，这不能是由于有另外一个并非那个属于理智机 
能的器官的形式的形式存在。这是最不可能的，因为可理解的形 
式如果以理智实体为接受者，那它就会由于可理解的形式是理智 
实体的形式，或者由于可理解的形式与理智实体有关，.因而产生出 

I 

这种理智实体了。这样，有关的东西的形式就会是理智实体的形 
式的內核;但是可理解的形式从本质上說，并不是理智实体的器宵 
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的形式，也不是一件与器官有关的东西的形式，因为这个器官的本 

质是一个实体，而我們肯定和考寮的只是实体的本质的形式。实 

* 

体，从它的本质来說，决不是相对的。 

这是一个显明的证明。因为我們絕对不能承认，在知觉中，知 

r 

觉者是为器官所知觉的。由于这个道理，官能只感觉一个外部的 
东西，而不感觉它自己，也不感觉它的器官，也不感觉它的感觉。同 
样地，想像也根本不想像它自己，也不想像它的活动，毋宁是：如果 
說它想像它的器官，那并不是就这器官为它所固有来說的，毫无疑 
問也不是就只有这器官属于它来說的，而只是官能在可能范围內 
把它的器官的形式提供給它。因此，想像只不过是轉达一个由官 
能引来的、并非与想像中的一件东西有关的影像，这样，如果官能 
并不是想像的器官，器官就不会想像影像了。 

此外，有一种情況向我們证明了这一点，并且使我們感到滿 

意。这 就是： 对于部些凭借器官的知觉机能来說，有吋候由于活动 

/ 

过久，会使这些机能疲劳，因为运动过久使器官疲劳，并且有損于 
作为器官的实体和本性的那种构造；那些强烈的、难以知觉到的东 
西使器官衰弱，有时甚至使器官受到損害；这些机能不能知觉到 
直接跟随.着难以知觉到的东西而来的最微弱的东西，是由于这些 
机能在那种由难以知觉到的东西造成的遭受中被穿透了，官能中 
的性态也是如此，因为难以感知的对象加上一再出現，使官能发生 
疲劳，有时甚至使它蒙受損害，如过强的光之于視觉，暴雷之于听 
觉，官能在知觉到强烈的东西时，是沒有力量知觉微弱的东西的。 
因为看見一道强烈的光的人在看見这道光的同吋和以后看不見一 
团微弱的火， B /" 見一个强烈的声音的人在听見这个声音的同时和 
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以后听不見一个微弱的声音，尝到强烈的甜味的人在尝到这个滋 
味以卮尝不到一种微弱的甜味。 

但是 关于理智机能的情形却刚好相反。因为理智机能活动的 
长久 ，以 及它对各种最强劲的东西的理解，都使它获得一种力量和 
一种便利，可以順利地接受随着最强劲的东西之后而来的比較弱 
的东西；因此，如果說有时理智机能在某些时刻也会发生厌倦和疲 
劳，那将是由于理智要求运用器官的想像来协助，而器官疲劳了， ; 
因为想像不在为理智服务。如果这是由于另外一种原因，疲劳就 
会 经常发 生或者屡屡发生了，但是事实与此相反。 

此外，所有的形体郜分，就发揮它們的机能来說，在发育末期 
和停止发育以后（四十岁以下或四十岁吋)就衰退了，但是这种知 
觉可理解的东西的机能却常常只有在这以后才强有力；如果它属 
于形体的机能，它就会在全部性态上总是变得衰弱了。然而这种情 
形只存在某线性态中，并不是听有的性态都如此，而且是在遇到了 
故障的时候。由此可見，理智机能并不厲于形体的机能。 

从这些事例可以看出，一切凭着器官来感知的机能都不能知 
觉到它自己，也不能知觉到它的器官，也不能知觉到它的知觉；活 
动的增多使它衰弱，弱者不能知觉强者的印象，而强者又.使这种印 
象变弱，这样的机能的活动是因器宫的衰弱而衰弱的。但是理智 
机能与这一切是对立的。 

有些人 以为： 身体患病和衰老的时候，灵魂忘掉了它那些可理 
解的东西；不执行它的活动，它这时之所以如此，是因为它的活动 
只是凭着它的形体来完成的。这种意見并无必然性，也不是眞的。 
但是，有时候这两样东西可以互相結合在一起，这是 因为： 灵魂当 
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沒有任何东西阻碍它、使它脫离活动的吋候，是凭着它 s 身而具有 
一种活动昀，同吋，灵魂当有一种性态来 B 形体的时候，有吋失去 
它 S 己的活动;这样它就不起作用，脫离活动了，而这两个說法是 
仍然不矛盾的。如果情形是这样，我們就无須乎对这种枝节問題 
多加注意了。 

v 我們說，灵魂的实体有两种活动。它有一种与形体有关的活 
动，这就是对形体的支 SS , 它又有二种与它的本质和它的本原有关 
的 S 动，这就是凭借理智的知觉。而这两种活动是互相对立的，互 
相抗衡的，因为灵魂的实体为两种活动中的一种所占据时，就脫离 
另一种活动，就难以把两件东西結合起来。 

它为取体方面占据的情就是感觉活动、想像的掌握、各种肉 
体快乐、憤怒、惧怕、伤心、愉快和痛苦。这种情形你們可以凭 以下 

p 

的事实得知，这 就是： 当你开始思考一件可理解的东西时，这些情 
5对于你就会是无用的，除非是它們压在灵魂上面，对灵魂实行强 

鲁 

制，把它曳引到它們那一方面。你們也知道，官能是阻碍灵魂进行 
理智活动的，因为灵魂傾向感性对象时，就脫离了理智对象，这时 
并无須乎理智的器官或灵魂的本质以某种方式遭受到損伤^ 

你們也知道，其所以如此，原因在于灵魂为一种活动所占据， 
不为另一种所占据；当理智的活动在病中停止进行时，情況和原因 
也是如此。如果存在着=种情形， 就是: 所获得的理智装备，由于 
器宫的緣故，已经渰失了，受到了損害，那么，器宫恢复它的性态， 
就需要获得这个本原①。但是事情并不是这样。 


①指理智装备。——諄者 
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的确，当形体恢复健康的时候，灵魂就恢复它的装备和它的认 

识性态，以及它凭着它的性态所认识到的一切。所以，灵魂所获得 

的东西，是已经 a 某种方式与灵魂一起存在过的，只不过灵魂已经 

不专注于它了。决不是灵魂的两类分歧的活动使灵魂的实体的各 

种活动必然互相妨碍；刚好相反，是同一类众多的活动有时候凭着 

自身使这种情況成为必然。因为恐惧分了痛苦之心，肉体快乐分， 

了憤怒之心，憤怒分了恐惧之心。但是这一切的原因是一个，就是 

灵魂整个引向一■件单独的东西。 

因此很明显，当一件东西于被另一件东西占据之际不执行它 

的活动的时候，它并不是必不可免地不能执行它的活动，而只是在 

1 

占据它的这件东西存在的时候不能执行。 

. 要对这个范围作出解释，我們是 可以毫 不勉强地显一番身手 

I 

的，只有在得到充分的解释以后，再对硏究对象作出全盘的論述， 

才可以有所改进，不致于給自己提出一种困难的任务，去解决某种 
并无必要的問題。因为从我們巳经建立的那些原則已经可以看出， 
灵魂并不是印在形体上的，也不是依靠形体而維持存在的。因此， 
灵魂之据有形体，乃是由于灵魂中的一种特殊性态要求它采取这 
种方式，这种性态引导它去占領形体，以一种适合于形体的重大的 
关怀来指导形体。由于这种性态，灵魂才象我們所見到的那样，伴 
随着它自己的形体的存在，以及形体的各神性态和形体的构造。 

■ * 
第三节灵鲰包舍着两个持证明 的間題 

其中的一个問題是：人的灵魂是怎样利用各种官 能的？ 第二 
个是： 怎样建立它的存在的开端？ 
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某些动物机能，在有些事情上，对理性灵魂有所帮助，在全部 
这些事情上，各种官能向理性灵魂提供特殊的东西。因为从这些特 
殊的东西里为灵魂产生出四件事情。其中的一件是精神所进行的 
抽象，把单純的普遍者从特殊的东西里抽引出来，从质料中、从与 
质料的关系中、从与质料結合的各种品质中抽象出这些东西的观 
念，着眼于共同的东西，异于共同者的东西；具有本质的存在的东 
西，具有偶性的存在的东西。由此便为灵魂得出理解的各种本原, 
而这是靠想像和評价机能造成的。 

第二件事情的完成，是由于灵魂以否定或肯定的方式，在这些 
单純的普遍者之間建立起一些关系。只要在这些单純的普遍者中 
間，通过一种否定或一种肯定，存在着第一性的、自明的耝合，炅 
魂就把它抓住，只要不是这样，灵魂就加 以拒絕 ，.直到遇見中項为 
止。 

第三件事是各神实验前提的現实化，这就在于通过官能找到 
判断的一个不矛盾的 V 与主項相关的述項，而判断的形成，是凭一 
个肯定或一个否定，判断可以是通过結合而得到規定、肯定、否定 
的，也可以是通过对立而得到肯定、否定的。但是这种情形并不 
是存在于某些时刻而不存在于另一些时刻，更不是通过等同；恰好 
相反，它具有常住的存在，因为灵魂只要有下列的情况就满足了， 
这 就是： 在这个主項和这个述項的本性之間有这种关系，以及这 
个被規定項的本性是这个前項的后果，或者它的本性之与前項对 
立是由于这个前項的本质，而不是由于偶性。因此这乃是由一种 
官能和一种推理造成的一种信心，像我們在关于《邏輯》的那几卷 
里所說明过的那样。. 
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第四件是由于轉移得强有力而表示同意时所凭借的那些凭 
据。所以，人的灵魂是借助形体来使这些理解和同意的本原得到 
現实化的。其次，灵魂使这些本原得到現实化的时候，就回复到它 
自身。因为如果有某一种低于灵魂的机能在那种最接近灵魂的性 
态方面占据了灵魂，这种机能就会使灵魂脫离它的活动，或者使灵 
魂的活动受到損害。但是，如果这种机能不占据灵魂，灵魂在它的 
最为固有的活动中也就不需要这种机能，除非在 另外一些事个靑上 
才需要；在这些分外的事 情上， 在另一个时候，一种特性是会需要 
各种想像机能恢复的。但是这将是采取一个异于已经得到現实化 
的本原的本原，或者是帮助活动去表象想像中所提出的目标；这 
样，借助想像的那种对于所提目标的表象，就会由于理智而变得完 

满了。这是在开始的吋候发生而不在以后发生的情形，哪怕是稍 
后~~■点。 

因此，就这一点說，当灵魂完善有力的时候，它在它的各种活 
动上是独立于絕对的官能的，但是各种感觉机能、想像机能以及其 
余的形体机能却使灵魂脫离它的活动；例如入有时候需要一匹馱 
兽和一些工具，以便用它們来达到他所提出的目标；这样，他就达 
到这个目标了。其次，在各种原因中間，有时候也有某一种阻碍他 
接近目标。使他达到目标的原因凭着自身变成了阻碍的原因。 

我們說，各个人的灵魂并不是离开形体而存在， 然后 进而存 
在于形体之中，因为各个人的灵魂在“属”和观念上是彼此一致的。 
因为如果假定灵，魂具有这祥一种存在，这种存在不是与形体 一 同 
开始的，或者說得更明白一点，如果它的存在是一种分离的存在， 
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那就只能承认，在这种存在中，灵魂是多数的。•这是因为事物的繁 
多性之所以造成，或者是在于維何性和形式的方面，或者是在于与 
接受元素以及与繁多的质料的关系方面，它之所以变成繁多，是由 
于一种东西，这种东西就是各个以某种方式包围着全部质料的地 
点，以及当“属”幵始吋为“属”的各种质料所固有的时間，以及各种 
把质料划分幵来的原因。 

但是各个灵魂在維何性和形式上彼此并无差別，因为它們的 

形式是同一个；所以，它們之間的差別只是在接受維何性的东西方 

面，以及通过据有而取得維何性的东西方茜。这就是形体。.但是， 

如果灵魂能够离开形体而存在，灵魂在数目上就不可能彼此区別 

了。对于所有的东西来說，都是絕对如此。因为各种东西的本质只 

是观念，它們的“属的性质”之变成繁多，只是由于它們的个体。因为 

这些东西的繁多性只是由于那些在支持、在接受、在凭着这些东西 

来感受的主体，或者由于一种与这些主体及其时間的关系。 

, 

但是，当这些东西脫离了任何质料的吋候，它們就不能凭着上 

述的东西彼此区別了。因为說它們之間有差异性和繁多性，乃是 

荒謬的。所以我們已经证明过，說灵魂在进入形体之前在数目上 

具有繁多的本质，乃是鐯誤的。 

* 

我說: 灵魂不能在数目上具有单一的本质，因为当两个形本进 
入存在的时候，在这两个形体里有两个灵魂进入存在。这样，就或 
者是 ：这两 个灵魂是这个单一的灵魂两个部分（沒有大小、沒有体 
积的单一的东西是潜在地可分的: U 但是按照我們在自然科学里所 
建立的那些原則以及其他这一类的原則，这是一个明显的錯誤；或 
者是: 那在数目上单一的灵魂在两个形体之中，伹是这种說法是不 



228 


論 


炅 


魂 


用化許多气力去反駁的了。、 

我們用另外一种解 释說： 这个灵魂之与它的“属”个体化成为 
—个单一的灵魂，只是凭着那些与它結合在一起的性态，但是这些 
性态不能伴同着这个灵魂之为灵魂，否則所有同“属”的灵魂就会 
共同具有这些性态了。可是，各种附着的偶性的附着，是从一个显 
然是时間上的开姶出发的，因为这些偶性是由一个偶然来到某些 
性态而不到別的性态的原因所引起的。 

再則，灵魂的个体化乃是一件有开始的事情;因此灵魂并不是 
永恒的，但是并不消灭。灵魂与一个形体一同开始。因此可以正确地 
說，灵魂开姶存在，是在一种可供灵魂使用的有形体的质料开始存 
在的时候，而开始存在的形体則是灵魂的地盘和工具，在与一个一 
定的形体一同开始存的灵魂的实体中（这个形体的功績在于使灵 
魂凭着一种性态从那些最初本原中开始存在），有一种自然傾向， 
要占据这个形体，要使麻它，要考虑它的各种性态，并且要使自己引 

向它5这个形体是灵魂所专有的,它使灵魂脫离一切异于它的形体。 

, - 

因此必不可免 的是: 当各个形体个体化时，它們的这种来自各 
种性态的个体化的本原，就是一个个体賴以得到决定的东西。这种 
性态是灵魂占有这个形体所必需的，是与这两者的彼此投合相称 
的，虽然我們看不見这种性态和相称。那些具有成就性的本原期 
待着灵魂，灵魂通过形体而具有它們，不过这个形体必須是它自己 
的 形体。 

然而有人可以說，当灵魂离开了形体的时候，这种不确定①就 

I 


0) 街不和 定灵荑 是一还是多。 


蓐者 
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伴随着你們来到灵魂問題上了，因为或者是那些灵魂变成一个，然 
而这将是你們所不願聞的一种具体本质；或者是它們仍然是多数 
的，但是照你們的說法，它們是与那些质料分离的,那么它們怎样 
会是多数的呢？ 

我們說，說到灵魂与形体分离以后，毫无疑問，每一个灵魂是 
作为一个分离的本质存在着，这是凭着它們的曾经取得存在的质 
料的殊异性，凭着它們开始存在的时間的殊导性，凭着它們由于对 
它們的殊异的形体发生关系而具的那些性态的殊异性。 

因为我們毫不怀疑地知道，使普遍的观念作为一个一定的个 

f 

体而存在的人，要使它作为一个个体而存在,至少要在它的¥||”的 

- ' ^ 

性质以外再加上一个使它賴以成为一个个体的观念；这个观念是 
从它开始存在时伴同着的那些观念出发的，这些观念必然地与它 
結合在一起，不管我們知道还是不知道它們 0 

I 

但是我們知道，灵魂并非在所有的形体里是一个。如果灵魂 
是一个或者凭着关糸而是多个，它就会在一切有知和无知的形体 
里，阿密尔的灵魂里的东西赛义德就不会不知道，因为与許多东西 

I 

有关的一个东西可以根据关系而分化。至于那些属于“一”的东西， 
它們是在“一”的本质之中，“一”并不因它們而分化，所以，当一个 
年靑的父亲是許多儿子的父亲时，他之为年靑只是比之于所有的 
儿子，因为他在自身中具有年靑的性质，所以他是一切关系的內 

核。同样情形，认识、无知、意見以及諸如此类的东西只是在灵魂的 

% 

本质中，它們从灵魂方面說，乃是一切关系的內核。 

因此灵魂并不是一个，它在数目上是辣多的,而它的“属”則是 
—个；它是像我說明过的那样开始存在的。因此毫无疑問，灵魂 
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是凭着一种一定的东西而个体化的，虽然这个东西就人的灵魂說 
并不是质料上的印象。因为关于这一点的意見的错誤是大家已经 
知道的了。毋宁說，这种东西是一种一定的性态，一种一定的机能， 
一 种一定的精神偶性，或者是这些东西合在一起。灵魂的个体化 
的造成，是靠它們的联合，虽然我們不会知道它們。 

当灵魂个体化、分离开之后，并不能承认它和其他灵魂在数目 


上变成一个单一的本质。因为我們已经多次論述过，它是不可能 
在若干个地点的。然而我們确切地知道，我們可以承 认：当 灵魂与 
一个一定的格局一同开始存在的吋候，.有一种性态为灵魂而开始 

n 

存在，帮助各种理智的活动和理智的遭受；同有別于灵魂与另一个 
灵魂相比之下所具有的那种思辨性态的一堆机能并列，存在着两 
个形体中两种格局的差別；同样地，称为現实理智的那种获得的性 
态，是遵照一个一定的限度的，灵魂就是凭着这个限度以別于另一 
个灵魂;有一种对于灵魂的特殊本质的理解来到灵魂；并且这种理 
解是灵魂中的一种一定的性态，是另一灵魂所沒有的一种特性。 


同时也可以 承认: 在各种形体机能方面，有一种性态开始存在 

rfi 

于灵魂之中，作为特性，而这种性态与那些有关道德装备的性恣是 
有关系的，或者是它独立自在，并沒有这种关系，或者是还有另外 
一些不为我們所知的特性，在灵魂开始存在之际或之后以不可分 
离的方式伴随着灵魂，并且由于这些特性的一些相似之点产生出 
各个有形体的“属”的个体；因此个体彼此有別，是由于有这些特性 
存在。各个灵魂的情形是这 样的: 它們彼此有別，是靠它們之中的 
那些决定成分，不管形体存在还是不存在，我們认识这些性态还是 
不认识它們，还是认识它們中間的某几种。 
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第四节諭人的灵魂拜不毁灭也不_迴 


灵魂①之所以不与形体一同死亡，是因为一切事物之由另一 
件事物的毁灭而毁灭，乃是就其以一种依存关系依存于另一件事 
物来說的。而一切事物对另二事物的依存，或者是在存在方面后 
于这另一事物的东西的依存；或者是在存在方面先于它的东西的 
依存，而所謂在先，是就本质而言，不是就时間而言;或者是在存在 
方面与另一事物相等的东西的依存。 

如果灵魂对形体的侬存是作为在存在上与另一事物相等的东 
西的依存，那么，这种侬存对于它旣是本质性的而非偶性的，这两 
件东西就会在本质上与它的伴侶相关，而无論灵魂或形体就会都 
不是实体；然而灵魂和形体都是实体。 


如果这种依存是与偶性有关的，并不是本质性的，如果二者之 
一毁灭了，另一个(偶性的方面）就会从关系中消失,伹是随着它的 
毁灭，本质并不会在这个依存关系的渉及者中間毁灭。 

如果一物对另一物的依存是在存在方面后于这另一物的东西 
的依存，形体就会在存在方面是灵魂的原因。而原因一共有四种。② 


或者是，形体对于灵魂乃是作用因，給予灵魂以存在；或者是，形 


体对于灵魂乃是采取組合方式的接受因，如各种元素之于形体，或 
者是采取单純方式的接受因，如靑銅之于雕像 5 或者是形式因；或 
者是成就因。 ^ 


①指埋性炅魂。——譯者 

⑧参考亚里士多癱所說的形式因、质料因、作用因、目的因。下文隹受因卽质料 
因，成就因卽目的因。-—薄者 
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但它不可能是作用因，因为形体作为形体是不活动的；它只是 
潜在地活动。如果它凭着它的本质而活动，而不是潜在地，每一个 
形体就都会作出这种活动了。其次，所有的形体机能都或者是偶 
性，或者是质料形式，但是这些偶性和形式凭着质料而存在，决不 
可能給予一个凭自身存在的、不在一种质料中的本质以存在，給予 
—个絶对 实体以 存在。 

形体也不可能是接受因。因为我們已经证明并且解释过，灵 
魂根本不是印在形体中的。因此，形体并不是按照单純方式或組 
一合方式为灵魂的形式形成起来，使形体的部分中的一些部分通过 

某种組合和某种混合而組合和混合起来，并使灵魂印在这些部分 

_ • 

中 *> 

但是形体也不可能是灵魂的形式因或成就因。，因此最合适的 
是情形正好相反。因为灵魂对形体的依存并不是一种由一个本质 
原因造成的东西的依存，虽說混合物和形体对于灵魂来說乃是偶 

然的原因。当一个可以做灵魂的器官和地盘的形体的质料开始# 

* 、 

在时，各种分离的原因創造出特殊的灵魂，也就是說，灵魂从这些 

原因中开始存在，因为这些原因的这种不靠一个固有动力的創造 

作用不可能是一个灵魂的原因而非另一个灵魂的原因。 

. 由于我們已经 d 明过的道理，这些原因的加入会阻碍灵魂在 

数目上的繁多性的偶然来到，因为必不可免的 是:每 一个产生出来 

的东西，在尙未存在之先，要有一种质料，在这种质料里存在着接 

受这个产生物的性态，或者存在着与它发生关系的性态，这一点在 

■ 

其他的科学中巳经看得很明白了。 

g 

i 

因为如果我們也可以承认一个特殊的灵魂开始存在，而这个 
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灵魂賴以得到成就和活动的一种器官却并不为它开始存在，那么 
它的存在就会是无用的，可是在自然中并无无用的东西。这种东 
西旣然不可能，我們也就不可能去論述它。 

然而，如果那种发生关系的性态以及那种为了器官的准备会 
开始存在，随之而来的就 是:会 有一件东西由于那些分离的原因而 
开姶存在，这就是灵魂。但是这种情形不仅仅对灵魂存在;而毋宁 
是在各种形式中間，一切开始存在的东西的存在，在还不存在的时 
候，其所以胜于不存在，只是由于有它所具有的质料作准备，并且 
因为对于它来說，质料变成这样或那样，乃是适宜的。 

当一件东西于另一件东西开始存在吋必然开始存在的时候， 
这件东西并不随着那件东西的毁灭一同毁灭。这种情形只有当这 
件东西的本质依存于那件东西并且在那件东西里的吋候才会发 
生。有时候，有些东西来自另一些东西，它們能够毁灭，但是在它 
們的本质不依存于另一些东西之中吋，尤其在給予它們以存在的 
东西是另一个东西，而不是那种只是为了自己的存在而給予它以 
存在的东西时，它們是可以一直存在下去的。 

1 S 

但是給予灵魂以存在的并不是一个形体，也不是一个形体中 

i ■ 

的一种机能，而毫无疑問毋宁是一种存在着的、与质料和各种大小 
无关的本质。因此，当灵魂的实体的存在来自这种东西，而从形 
体中只产生出它认为値得存在的那个时刻的时候，灵魂的实体就 
存在本身来說是并不依存于形体的，形体只是凭着偶性而作为灵 
魂的原因。这样就不能說，这两者之間的依存关系以一种一定的 
方式要求形体凭着一种在因果方面对灵魂的在先性而在先了。 
至于第三个范疇，乃是我們在开头說过的那种东西的范疇。这 
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个范疇在于灵魂对形体的依存是在先的东西在存在方面的依存。 
这样，或者是这一方面的在先与时間有关，那么灵魂的存在就会不 
可能依存于形体，因为灵魂在吋間上已经:£形体之前;或者这种在 
先是本质上的，不是时間上的（但是这种在先在于在存在上在先的 

本质是作为存在的东西），那么就会得出 結論： 在存在方面在后的 

♦1 

东西的本质是从在先的本质获得的。 

但是，如果假定这'个在后者已经取消了，在存在方面在先的东 
西并不会不再存在;并非如果假定了这个在后者的取消，就一定要 
取消这个在先者。然而，除非是首先在这个在先者的本性中就发 
生了取消在后者的东西，这个已被取消的在后者才会不存在，这 
样，这个在后者才会被取消;所以，假定取消这个在后者,并不要求 
取消这个在先者;然而这个在先者的取消是会被假定的，情形也是 
一样，因为只有在这个在先者自身偶然被取消之后，‘人們才假定这 
个在后者被取消。； 

可是如果亊情是这样，取消的原因就会出現在灵魂的实体里 
面。这样，形体就会与这个孳体一同毁灭，虽說形体决非由于一个 
—般說来属于灵魂的实体的原因而毁灭。然而形体的毁灭之所以 

造成，是由于一个一般說来属于形体的 原因： 混合与組合的改变。 

1 

事实上，灵魂决不可能按照本质上在先的东西的那种依存而依存 
于形体，其次，形体的确是由于自身中的一个原因而毁灭的。 所以 
两者之間并沒有这种依存关系。但是当事情是这样的时候，就表 

4 

明所有的各种依存关某都是錯誤的。 

灵魂只剩下一条路，就是 2 E 存在方面，并沒有对形体的依存关 
系；灵魂的实体的依存，毋宁是由于另外一些旣不变化也不毁灭的 
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本原所致。我还說，一个另外的原因决不能取消灵魂。这个意思就 
是：在一切具有由于某种原因而毁灭的特性的东西中，都有一种毁 
灭的潜在性，而且在毁灭以前，在其中有一种持续存在的活动。但 
是他的毁灭的性态并非凭着它的持续存在的活动而存在。因为潜 
在的观念不同于活动的观念，这种潜在的关系也不同于这种活动 

的关系，因为这种潜在的关系渉及毁灭，而这种活动的关系渉及 

， < 

j 

持续。因此这两种存在于事物中的异质的东西具有这两个观念。 

我們說，在复合的东西和存在于复合物內的单純的东西里面， 
—种持续的活动和一种毁灭的潜在性可以相結合。但是在具有分 


离的本质的单純物中，这两件东西却不能相結合。我并且在一种絕 


对的意义下說，决不能承认这两个观念在某个具有单一本质的东 
iS 里相結合。这是因为一切事物虽然具有毁灭的潜在性，然而由 
于也具有持续的潜在性，所以持续存在，因为它的持续存在并不是 


—种不可避免的必然性。而当它不是一种必然性时，它就 是可能 
的。但是这种处在两端之間的可能性就是潜在性的本性;因此事物 
在它的实体中具有持续的潜在性和持续的活动。但是很明显 ，毫无 
疑問，属于事物的实体的持续的活动并不是持续的潜在性。这是 


很明白的。 * 

因此，属于它的那种持续的活动，乃是某种偶然来到具有持缤 
的潜在性的事物上的东西。 因 为这种潜在性并不属于現实的东西 
的本质，毋宁属于一种东西，現实的持续是偶然来到这？ I 1 东西的本 
质上的，而这并不是它的本质的 眞理。 

由此可見，这件东西的本质是由两种东西組成的 ：凭着 其中的 
一种东西，当这件东西存在时，它的本质就現实地存在，这 就是一 
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切事物的形式；而这种活动的现实化，则是为了其中的另一种东 
西，它的潜在性存在于这件东西的本性中，也是凭着这另一种东 
西，这就是它的质料。 

因此，如果灵魂是单純的，絕对的，它就并不分为质料和形式； 
如杲它是复合的，那我們就忽略这种組合，硏究作为这个組合的质 
料的实体，把論述引导到它的质料本身上去，以一种不太高明的方 
式来讲它，說：或者是质料会永远这样分下去①，并且 肯定“ 永远” 
这个詞(但是这是不可能的），或者是作为实体和根源的东西不会 
毁灭。 

我們的論述就討論这个作为根源和本原的东西，我們称之为 
灵但是我們的論述并不討論一件与灵魂并与另一件东西相結 
合的东西。由此可見，在任何一件单純的、非复合的或者作为一件 
复合物的本原和根源的东西里，都沒有持续的活动以及在对它的 
本质的关系上被取消的潜在性与它結合。因为如果在这种东西里 
有被取消的潜在性，在其中就不可能会有持续的活动，而如果其中 
有持续和存在的活动，其中就不会有被取消的潜在性。由此可見， * 
在灵魂的实体中，并不存在毁灭的潜在性_ 

至于那些产生出来的毁灭的东西，以及其中的可以毁灭的东 
西，乃是結合的复合物。但是，毁灭或持续的潜在性并不包含在复 
合物輭以成为一件东西的观念中，而毋宁包含在潜在性地容納这 

4 

两个对立物的质料中。因 此， 在可毁灭的复合物中并沒有持续的 

潜在性，也沒有毁灭的潜在性，这两者并不在其中相結合 • 

# 


①細料又分为形式和析料。—蘼者 
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而說到质料，或者是，它的持续并不像那些非哲学家所想的那 
样，凭着它賴以能够持续的一种潜在性；或者是，凭着它賴以能够 
持续的一种潜在性;或者說得更明白一点，毁灭的潜在性乃是另外 
—种在质料中开始存在的东西。但是，质料中那些单純元素的潜 
在性，乃是在质料的实体中，并不是在这些元桊的实体中。 

有一种論点，肯定一切产生出来的东西都是对持续和消灭这 
两种潜在性的限度来說可以毁灭。这种論点仅仅对于由一种质料 
和一种形式产生的东西，肯定其质料中存在着一种潜在性，使这种 
形式在产生出来的东西里面持续。这一点你們是已经知道的。我 
們并且指出过，人的灵魂决不毁灭。这就是我所作过的論述的目 
的;願庇佑我們的眞主为这一点 作证！ 

并且我們巳经說明过，炅魂之开始存在以及成为多数的，只是 

伴同着一种属于形体的性态，这是按照形体的性态要求其灵魂的 

, ■ 

存在从分离的原因涌出来說的。由此可見，这只是通过命运和幸 
运而造成，因而，开始存在的灵魂的存在，并不是由于这样的掐局 
被认为配得上一个开始存在和进行活动的灵魂。 

然而，灵魂当一个形体与它一同存在吋已经存在了；所以形体 
是依存于灵魂的。的确，这样的东西决不是繁多性的一个本质原 
因，但是却可以是一个与偶性有关的原因。我們已经知道，本质原 
. 因乃是那些应当首先存在的原因，然后有时候那些与偶性有关的 
原因与本质原因相連。如果情形是这样，每个形体在它的质料格 

S 

局开始存在的时麵，就都会被认为 IE 得上有一个属于它的灵魂开 
始存在。但是只有一个形体被认为配得上这样，另一个灵魂則不 
会被认为値得如此。因为各个“属”^各个个体在那些构成它們的 
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东西上是彼此无区別的。我們不能承认，一个人的形体可以被认 
为配得上一个使它得到完成的灵魂，而另一个形体在“属”上是遵 
照它的格局的法則的，却不能被认为配得上如此;或者說得更明白 
—点，如果有这种情况，它就会存在，如果沒有这种情9£，它就不会 
存在，因为这是不会属于它的“属”的^ 

. 因此，如果我們假定一个灵魂在一些形体之間流轉，而又假定 
每个形体凭自己而被认为配得上一个开始为它存在并且依存于它 
的灵魂，那么在单一的形体中就会存在着两个灵魂了。其次，灵魂 
与形体之間的联系的发生，并不是通过印象作用，像我們多次指出 
的那样;正好相反，这两者之間的联系乃是灵魂借以为形体所占据 
的联系，因而灵魂能够凭着这个形体知觉，形体能够承受这个灵 
魂 0 

* V 

但是每一动物在安排和支使它自己的形体时，都感到它的灵 
魂是一个。因牝，如果动物身上有另外一个灵魂，是它所不认识 
的，也并不是它的灵魂，更不为形体所占据，这个灵魂就会与形体 
沒有联系了，因为旣然根本沒有所謂灵魂的輪迴，联系也就只能以 
这种方式存在。 

对于这一切，我們已经作了一个长篇的論述，在这以后，希望 

这些篇幅足以供願意作撮要的人利用 O 

* 

〆 

r 

籌五节論我們的灵费中的活动 理镰， 笄論因 

我們的灵魂而有所遭受的理瞽 

_ r 

* 

我們說，人的灵魂有时是潜在地在认识，然后它才变得現实地 
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在认识。一切从潜在过渡到現实的东西，都是凭着一个現实的原 

因使它过渡。因此在这里这一个原因是使我們在可理解的东西方 

面从潜在过渡到現实，而这就是使我們得到各种可理解的形式的 

* 

原因，这个原因只是一个現实的理智，在这个理智里有着各种可理 
解的純粹形式的本原。 

这个理智与我們的灵魂的关系，有如太阳与我們的視觉的关 
系。因为正如太阳是凭着現实的太阳本身而被看見，某种并非現 
实地可以看見的东西是凭着現实的太阳光亮而被看見，我們灵魂 
中的这种理智的性态也是如此。因为当理智能力看見想像里面的 
特殊事物，我們里面的活动理智的光（这是我們指出过的）照在这 
些事物上的时候，这些事物就变得从质料中、从与质料的联系中抽 
离出来，印在理性灵魂上面，这并不是就这些事物本身从想象过渡 
到我們的理智而言，也不是就荷負着对质料的关系的观念(观念本 
身以及它的关系本身都是抽象的)造成与它相类似的东西而言；意 
思毋宁是指 :理智 机能的沉思为灵魂作出准备，使来自活动理智的 
抽象形式涌現于灵魂。 

这些思考和沉思确乎是为灵魂接受这个浦流作出准备的运 
动， 正如各个中項以最有效的方式为保证結論的接受作出准备一 
样，虽說前者是通过一种方式造成的,后者是通过另一种方式造成 
的。这一点我馬上就会吿訴你。因此，当理性灵魂通过活动理智的 
照耀为中介，进而与这些形式发生一种关系的时候,有某种东西由 
于这个照耀而开始存在于灵魂中，这种东西一方面属于这些形式 
的“种而另一方面又不属于它們的“种' 

同样地，当光落在有色的对象上的吋候，光便通过这些对象在 
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視觉上产生一种印象，这个印象并不是从所有的观点看来都与全 
部有色对象相合的。因为各种影象本是一些潜在的可理解的东西， 
变成了琅实的可理解的东西，这些东西并不是潜在的可理解的东 
西本身，而是从其中擷取来的。正如以光为中介染上可感觉的形 
式的印象并不是这些形式本身，而是另外一种与这些形式成比例 

智 

的东西，这种东西是以光为中介在进行接受的那个在对面的东西 
里产生的，同样情形，当理性灵魂考察这些想像的形式，而活动理 
智的光亮以一种連续性与它們处在連续状态中的时候，理性灵魂 
有一种自然性态，使这些形式的抽象物(不带任何混合物)凭着活 
动理智的光在理性灵魂中开始存在。 

. 因此，人的理智中的第一个特点，是这一个东西 ：这些 想慄形 
式的本质成分和偁性成分，这些影象賴以在质上彼此同一的那种 
东西，以及它們賴以彼此有別的那种东西。因此，这些影象賴以彼 
此无別的那些观念，是通过它們彼此相类似这一点，在理智的本质 
中变成一个单一的观念。同吋，在理智的本质中的东西，是通过这 
些影象賴以有別的那一点，变成一些多数的观念。 

因此理智具有一种能力，可以把是一的东西化为为多，也可以 
把各神观念中是多的东西化为一。化多为一，有两种方式。一种方 
式的产生，是由于那些多数的、按照各种想像材料而在数目上有別 
的观念，当并弗在定义上有异时，变成了一个单一的观念；而第二 

p 

神方式的产生，則是由于从各个“种”和“属差”的观贪凭定义組成 
一 个单一的观念6 

► 

化一为多的方式的意义則与这两种方式相反。 

这些方式属于人的理智的特性，而不属宁別的机能。因为別 
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的机能把是多个的东西知觉为多个，把是一个的东西知觉为一个， 
而不能知觉为一，单純元素；它們所知觉的，毋宁是作为各种事物 
及其偶性的整个組合物的一。但是这些机能并不能把各种偶然的 
东西分开，把它們从本质的东西里柚出来。 

当官能提供某个形式給想像，想像又把它提供給理智时，理智 

就从其中抽出一个观念来。因为如果有另外一个形式被提供給理 

* 

智，仍然是这一个“属”的，只是在数目上不同，理智是决不会抽出 
—个与它所抽出过的那个观念不同的观念的，除非是在那个为另 
一 形式所固有的偶性本身方面才有所不同，因为理智所抽出的观 
念一方面是抽象的，另一方面也伴随着这个偶性。 

因为这个緣故，我們說賽义德和阿密尔这两个人在人性这 
方面构成一个单一的观念，而并非那个联系在阿密尔的特性上的 
人性本身就是联系在賽义德的特性上的人性，好像赛义德和阿密 
尔有着一个单一的本质，情形有如友誼或衩威或者別的东西那样 
似的。正好相反，人性在存在方面是多数的；因此并沒有一种单一 
的人性存在，在存在方面为外在的东西所分有，因而本身就是赛义 
德和阿密尔的人性。这一点我們在关于智慧的艺术里馬上就要說 
明。 

同时这一点的意义在于：当这种人的形式为灵魂所知的时候, 

第一个人在这种人的形式上所提供的东西，就是人性的形式，因为 

第二个人决不会提供出另外一种东西。或者說得更明白一点，印 

在灵魂中的人的形式的观念是单 一的； 它是第一个影象的具体本 

质，而不是第二个影像的一种影响。因此，这两个影象每一个都能 

■ 

够在另 一 个之先，凭自身在灵魂中造成这样的印象,而不象人这个 
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“属”或馬这个“属”的两个个体那样。 ' 

但是当理智知觉到一些东西的时候，在这些东西里是 有先有 
后的，理智在接触它們时，必須认识时間，这并不是在一段吋間里， 
而是在一个瞬間，理智是在一个瞬間认识时間的。至于理智所进 
行的組合（三段論和定义），毫无疑問是在一段时間內造成的，但它 
的理解（結論和規定)却是突然造成的。 

有些东西处在可理解性的极限上，处在从质料进行的抽象作 
用的极限上;理智认知这些东西时的那种軟弱无力，并不是对于这 
些东西的本质中的某种东西而存在的，也不是对于理智的本性中 
的某种东西而存在的，而是由于灵魂在形体之中，为形体所占据。 
因为在許多事情上，灵魂都需要形体。因此是形体使灵魂远离它 
的最出色的完满状态。 

眼睛不能看太阳，并非只是由于太阳里有某种东西，也不是由 
于眼睛异于太阳里的这种东西的本性，而是由于眼睛所归属的形 
体的本性里有某种东西。因为如果这种毛病和这种障碍离开了我 
們的灵魂，对这些东西的 理蘇， 对于灵魂来說，将是灵魂的最好的 
理解，最淸楚，也最能令人满意。 

但是因为我們的論述在这个地方的对象只是灵魂本身，只是 
联系在这种质料上的灵魂，所以不宜于去讲灵魂的存在的最終状 
态，从而过渡到关于智慧的艺术，在其中硏究各种分离的东西，这 
是就我們現在正在讲自然来說的。至于关于自然的艺术的硏究， 
本来是应当讲对事物相宜的东西的，而自然事物就是那些与质料 
和运动具有一种关系的东西。 

或者說得更明白一点，我們說，瑰智的理解是因事物的存在而 
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异的。因为理智有吋候由于有些事物的存在很强，具有优越性，因 

而不能知觉到这些东西；而有些东西的存在很弱，例如运动、时間 

h * 

和质料，有吋候也难以认知，因为它們的存在太弱。紹对現实的理 
智不能认知缺乏，因为缺乏之被知觉，是就具有未被知觉来說的。 
因此作为缺乏而被知觉的缺乏，作为坏而被知觉的坏，乃是潜在的 
东西。而如果一个理智知觉到一种完満性的缺乏，它之所以知觉 
到这一点，只不过是因为它与这种潜在的完満性发生关系。因为 
理智如果不和某种相混合，就旣不能 U 识作为缺乏的缺乏，作为坏 
的坏，也不能理解这两种东西，在絕对意义之下坏的存在里，是什 
么都沒有的 c 

第六节«理昝的活动的等級，笄論最高級的 

理智活动，即神圣理管 

我們說，灵魂的认识，是把各种可理解的东西的抽去质料的形 
式采取到自身之中。但是抽象形式的存在方式之所以存在，或者 
是因为理智把它抽象出来，或者是因为这种形式本身就是純粹与 
质料无渉的。灵魂理解它自己，它对自己的理解使它成为理智，这 
种理智旣能够理解，又是可以理解的。但是它对这些形式的理解 
并不使它如此，因为在形体中，灵魂在它的实体方面永远是一个潜 
在的理智，虽然在某些事情上它向現实过渡。 

但是，有人說灵魂本身变成了可理解的东西本身，这种說法依 
我看是完全荒謬的。因为我不懂得他們这种“一件东西变成另一 
件东西”的說法，也不知道这种說法会怎样。如果說，这种說法是 
根据一件事实 ，卽： 一件东西脫下一种形 I 然后再披上另一种形 
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式，就会以第一种形式作为一件东西，以第二种形式作为另一件东 
西，那么，第一件东西是并不会变成第二件东西的，而是第一件东 
西已经消灭了，保持的只是它的附着主体或它的一个部分。 

不过，假定事情不是这样，我們就来看看会是怎样的。如果我 
們說，当一件东西变成另一件东西的时候，在变成这样以后，第一 
件东西就或者是存在的，或者是不存在的；那么，如果第一件东西 
是存在的，另一件东'西，卽第二件东西，就也会或者是存在的，或者 
是不存在的，而如果第二件东西是存在的，这两件东西就会是两个 
存在物，而不是一个单独的存在物。但是，如杲第二件东西是不存 
在的，第一个存在物就会已经变成不存在的东西，而不是变成了另 
—件存在的东西，然而这是无法相信的。如果第一件东西已经是 

r t 

不存在的，它就并沒有变成另外一件东西，或者說得更明白一点， 

它本身旣然已经是不存在的，另外一件东西怎样会得到存在呢？ 

那么，灵魂怎样能够变成各种东西的形式畦？在这个問題上， • 

那位为人們写下了 《引論 》的人①使人們受到最大的困扰。他爱說 
出一些想像出来的、带詩意的、神秘的話，这些話把他局限在想像 
的范围內，无論对他自己、对別人都是如此，而他所写的 《論理 智和 
可理解的东西》以及《論灵魂》等书却給能够分辨的人指出了这个 
問題。 • 

的确，事情是这样的，各种东西的形式以灵魂为接受者，装点 
灵魂，修飾灵魂，灵魂对于这些形式来說，是作为一个以质料理智 

噢 


①撇尔費留。 


譯者 
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为中介的处所。如果就形式本身是活动这一点看，灵魂是現实的 
存在物中間的一个，那么灵魂就会凭着它的本质而是一种活动。 
但是在形式的本质中并沒有接受一件东西的那种机能。接受的机 
能只是在能够有所接受的东西里。这样，就应当是 :灵魂 并沒有 i 
种接受另一个形式和另一件东西的机能。也是我們却看到灵魂接 
受另一个并非第一个形式的形式。 

如果这另一个形式与第一个形式无区別，那就会引起一些可 
怪的事情，因为接受性和非接受性就会是同一件东西。而如果它 
是有区別的，如果灵魂是可理解的形式，灵魂就会毫无疑問变成异 
于它的本质的东西；但是事情完全不是如此。 

毋宁是 ：灵魂 是能够理解的，我們把理智仅仅了解为灵魂借以 
进行认识的那种机能。或者是，我們会把理智了解为这些可理解 
的东西本身的形式，而因为形式在灵魂中，这些东西也就得到了认 
识。这样，理智、能够理解的东西和可理解的东西就不会是我們灵 
魂中的一件单一的东西了。的确，按照我馬上就要在适当的地方 
予以駁倒的那种說法，这是可以在另外一种东西里面的。这样，如 

t 

果我們把质料理智了解为灵魂的絕对能力，这种絕对能力就会在 
我們中間永远保持着，只要我們继续存在于形体之中；而如果我們 
把质料理智了解为相对于一件一件东西的能力，这种能力在活动 
存在时就会消灭。然而这是已经确定了的。 

我們說，对于可理解的东西的理解，有三种方式。其中的一种 
是进行分別和排列吋灵魂中所进行的那种理解。但是有时候这种 
分別和排列并不是必然毋宁說是宜于加以更改的；例如，当你 
对“所有的人都是动物”这个命題中的那些詞的观念作了分別的时 
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候，你就会发現这些普遍的观念每一个都只是在一个无形体的实 
体中被理解，而且你会在这个实体中发現对于理解这些观念来說 
占第一位和占笫二位的东西。如果你把它加以更改，使被理解的 
那些观念的排列成为与你那个命題相反的排列（在那个命 題中“ 动 
物”是被当作‘‘所有的人”的述項），你就不会怀疑，这个排列，就它 
是这些普遍观念的排列来說，只是設定在一个无形体的实体中，虽 
說它还以某种方式設定在想像中，因此是作为被了解的东西，不是 
作为可理解的东西。但是这两种設定是有別的，而純粹与无形体 
的实体无涉的可理解的东西却是一个。 - 

第二种方式是 ：理解 已经現实化，已经被获得了；这时灵魂离 
开理解，并不轉向这个可理解的东西；相反地，它已经由这个东西 
过渡到另一个可理解的东西——比方說。因为我們的灵魂不能同 
时 一下认 识各样东西。 

还有最后一种理解，例子就是：当有人問你一个問題，問的是 
你已经知道的东西，或者是接近你已经知道的东西时，对于这个問 
題，你心里所发生的事情。問題的回答就在刻就对你呈現了， 

因为你确切地知道你能够对你所知道的东西作出回答，这里面并 

« 

沒有任何分別。但是相反地，你只有从你的灵魂中的分別和設定 
开始，虽說你应当从出于你自己的一种确切知识的回答开始，因为 

I 

你是在作出分別和設定以前知道这个回答的。 

因此，第一种理解和第二种理解之間的区別是明显的。因为 

* 

第一种理解是作为某种你已经从仓庫里拿出并且正在使用的东 
西；第二^理解是 作为某 种为你所具有、你願意使用时就加以使用 
的儲备的东西；而第三种則与第一种不同，因为它根本不是某种在 
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思想中有了安排的东西，而正好相反，是从这种东西与确切知识的 
联系方面作为这种东西的本原;它也与第二种理解不同，因为它并 
不是作为我們离开的某种东西，而相反地是作为以某种方式現实 
地被考察的某种东西，作为一种确切的知识，所以从第三种理解这 
一方 面說，特点是与作为儲备物的东西的一个部分的关联。 

因此如果有人說，第三种理解也是一种潜在性的认识，不过这 
种潜在性接近于現实，那就錯了，因为具有这种认识的人就会有^ 
种現实的、現实化的确切知识，他不会需要凭着一种遙远的或接近 
的潜在性来达到这种知识。因为这种确切的知识在願意知道的时 
候确切地知道，这种知晓乃是在第三种理解中进于存在的东西， 
它的这种确切知道的状态是現实的，因为这种进而存在的东西旣 
然为它确切地知道，也就是現实的。 

現实化乃是某件东西的現实化；我們所指称的这件东西之所 
以是現实化的，是因为我們不可能确切地知道，在現实的未知物旁 
边儲备着一个已知物。因为如果不是对象本身从它的确切认识者 
方面說是已知的，我們怎样会确切地知道这件东西的性态呢？ 

但是，如果从現实地确知的东西，以这种簡单的方式，把在現 
实地确知的东西旁边儲备着的現实地已知的东西称为現实地已知 
的东西，現实地已知的东西就会在現实地确知的东西旁边被知道 
了；然后，現实地确知的东西有吋会得到允許，以另一种方式使現 
实地已知的东西被知道。但是这会引起一些可怪的事情，这就是》 

I 

作出一个回答的人（当他吿訴別人时，在他的灵魂中就已经一下理 
解到某一种分別），在把这个回答告訴人的时候，以第二种方式得 

W* 

知他的认识，因为这个形式是由它的各个詞的設定而在他心中陆 
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续設定起来的。 ' 

因此这两种认识中的一种乃是反省的认识，通过它，当反省的 

认识得到安排和組成的时候，只是完成了充分的成就性;而第二种 

认识則是单純的认识，这种认识并沒有那种随着一个形式而在自 

身中具有另一个形式的特性。然而，单純的认识乃是在能接受形 

式的东西里涌出各种形式的唯一的认识。因此，我們称之为反省 

认识的，乃是一种起作用的认识，它的单純认识乃是本原。它是那 

些与活动理智相合的灵魂的理智机能。 

至于分別，乃是属于灵魂本身的，灵魂有多久不具有它，它就 

有多久不具有一种属于灵 魂的认 识。至于以下一点 ，卽： 理性灵 

魂怎样具有一个异于灵魂的本原，拥有一种与灵魂的认识不同的 

» 

认识？这是对你的灵魂进行一項研究的地方，你应当认识你的 
灵魂 o 

你要知道，在純粹的理智里面，这两种认识根本不产生形式后 
面的形式的繁多性，也不产生这种形式的設定；而正好相反，純粹 
理智乃是一切形式的本原，一切形式都从这个本原涌向灵魂。但 

V 

是根据这一点，就应当相信与各种分离的、純粹旳东西有关的那种 
性态，这种性态是在与它們对事物的知识有关的东西里。因为它 
們的理智乃是制造和創造形式的那种理智；这些分离的东西，是不 
能属于形式，或者在形式之中的。 

属于世界的那种作为灵魂的灵魂的理解，乃是那种进行設定 

k 

和分別的理解;就是因为这个道理，无論从哪个观点去看，灵魂都 

A 

. * 

木是单純的。的确，所有的理智知觉,都是以前面所指出的那种方 
式,作为 一种茼 -个与质料及其质料偁性分离的形式的一定的关 
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系。灵魂具有这个，是因为灵魂是一个接受印象的实体;而理智之 
具有这个，是因为理智是一个实体，一个活动的、創造的本原。因 
此，理智的本质由于理智的本原的状态而固有的东西，就是理智的 
現实可理解性。而灵魂由于它凭着理智的現实可理解性、凭着自 
己所具有的接受性进行的理解而固有的东西，則是灵魂的現实可 
理解性。 ’ ^ 

n 

而关于灵魂中各种形式的性态，我們应当认识的，就是我現在 
要讲 的:說 到想像的东西以及与它們相联系的东西，当灵魂拒絕了 
它們的时候，它們就儲备在一些机能里:这些机能是为了儲备之用 

的，实际上并不是知觉机能，否則就会同吋旣是知觉机能又是仓庫 

$ 

了；或者說得更明白一点，当从事判断的知觉机能(卽評价机能）回 
顾想像的东西时,那些机能就是仓庫，这样，灵魂或理智就发現这 

些东西現实化了。因为如果灵魂或理智不发現它們，它們是会借 

■ * 

助硏究或回忆而得到恢复的。 • 

如果沒有这个原因，就会在引起怀疑的那一点上又发生一个 
問題 :如果 整个灵魂忘掉了一个形式，为另一个形式所占据，这个 
形式会存在呢，还是不存在——如果不是在潜在性中的話？然而 
在这一点上会有一些怀疑 •. 形式怎样能够恢复呢？形式如果不在 
灵魂中，为了使这个形式恢复，它会在什么东西里面，灵魂会与什 
么东西相結合呢？ 

然而动物灵魂的各种机能是分离的，每一种机能是賦有一个 
分 离的工 具的，評价机能有时候忽略的那种形式是賦有一个仓庫 
的。評价机能有时候忽略的那些观念也是賦有一个仓庫的。因为 
評价机能并沒有一个•处所使这些东西稳稳地处在其中；它是作出 


—个判断的。所以我們应当說，評价机能有吋候考察那些儲备在 
两种机能的两个自然处所的形式和观念，而有吋候評价机能却拒 
絕它們。 

那么，对于那些人的灵魂，以及人的灵魂获得了而又在忙于另 
—些可理解的东西时忘掉了的那些可理解的东西，你怎么讲呢？这 
些可理解的东西是完全現实地存在于灵魂 中嗎？ 毫无疑問，人的 
灵魂认识的是那些完全現实的可理解的东西，或者是，这些可理解 
的东西在一个为了灵魂而把它們保存起来的仓庫中。这个仓庫可 
能是各种可理解的东西的本质，可能是它們的形体，可能是某种属 
于它們的有形体的东西。 

I 

但是我們已经說过，它們的形体以及依靠它們的形体的东西 
对于这一点是不适宜的。因为不宜于有一个接受者来接受这些可 
理解的东西，可理解的形式也不宜于具有一个位置，而它們与形体 
的結合应当会使它們具有一个位置。但是，如果可理解的形式变 

得在形体中具有一个位置，說它們是可理解的东西就不对了。 

• ■ 

我們或者說，这些可理解的形式乃是一些自存的东西，其中每 
— 个形式都是一个自存的“属”；并且說，理智在一次中間或者考察 
它們，或者忽視它們。如果理智考寮它們，它們就呈現于理智，如. 
果理智拒絕它們，它們就不呈現于理智。这样，灵魂就好像是一面 
鏡子，而各种可理解的形式就好像是一些外面的东西；它們有吋呈 
現于灵魂，有时又不呈現于灵魂。这是根据灵魂和各神可理解的 
形式之間的种种关系而造成的。或 者是： 活动的本原按照灵魂的 
要求，使一个形式接着一个形式流向^魂。如果灵魂拒絕它，这个 
流就停 止了。如果是这样的，那么，为什么不会每一次都需要根据 
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—个本原来学习呢？ 

我們說，眞理是后面这个范疇。但是我們这样說的意思是：我 
們不可能說，这个形式完全現实地出現在灵魂中，而灵魂并不完全 
現实地认识它。因为“灵魂认识它”的意思，只不过是“它出現在灵 
魂中”。說形体是形式的一个仓庫，乃是荒謬的，說灵魂的本质是 
形式的仓庫，也是荒謬的，因为灵魂的本质是形式的仓庫，这种情 
形是不存在的，而只不过是这个形式作为可理解的东西出現于灵 
魂中，灵魂通过这种方式认识形式。 

但是記忆和成型的机能并不是这样的。因为知觉到这个形式 
并不是成型机能的事，毋宁說成型机能是保存这个形式的，而这个 
形式之被知笕到，乃是通过另外一种机能。回忆起的、理解到的形 
式并不存在于某种是知觉的东西里，正如感性对象的形式并不存 
在于那种是官能的东西里一样。就是因为这个緣故，形体(感性对 
象的形式是出現在这些形体中）并不知觉；相反地，知觉应当属于 
以某种方式专門接受这个形式的印象的那种东西，这是就官能是 
—种知觉机能 而言。 

至于記忆和成型机能，形式之印在这两种东西之中， RJ 6 就它 
奶是工具，它們具有 一 个形体保存这些形式而言 i 这个形体与荷負 
匆觉机能的东西相接近（知觉机能就是評价机能），以便知觉机 
能在願意的时候考察这些形式，正如这种形体保存着各种感性形 
式，与官能相接近，以便官能在願意的时候观照这些形式一样。. 
因此記忆和成型机能是接受这种解释的，而灵魂却不接受它。因 
为可理解的形式在灵魂中的存在就是知觉，知觉正是灵魂所具有 
的。 
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其次，我們还要在第一科学①中說明，这种形式并不独立存 
在。因此余下来的是 :眞实 的范疇是后一个范疇 '。学 习乃是寻求那 
种結合到本原上的完善能力，这样，从这种結合中便出現了那种单 
純的智慧。从这个单純的智慧，便在灵魂中通过思考为中介涌出 
各种分別开来的形式。因此在学习以前，这种能力是有缺陷的，在 
学习之后，这种能力則是完善的。 

但是，当結合画所寻求的可理解的东西上的那种东西达到理 
念，当灵魂轉向思辨的方面时，思辨的方面旣然是回到产生理智的 
那个本原上，学习也就具有与这个本原相結合的特性。从这个本 
原涌出純粹理智的机能，随之而来的卽是分別的涌流。但是当灵 
魂拒絕这个本原时，純粹理智的机能却在其中恢复。于是这个形 
式就变成潜在的;不过这是一种非常接近現实的潜在。因此>开始 
学习有如对于一种眼疾的治疗。因为当眼睛好了的时候，它願意 
时就去看自己从中抽出某种形式的东西，但是如果它离开了这件 
东西，它所傲过的一切就变成接近現实的潜在性了。只要共同的、 
人的灵魂还留在形体里，它就不可能一下接受活动的理智，正好 
相反，灵魂的性态是我們所說过的那一种。 

人們說某人认识可理解的东西时，意思是 指:这 是就只要他願 
意，他就使可理解的东西的形式呈現于自己的心中 而言。 这个意 
思也就是:只要他願意，他就能够通过一种結合，結合到活动的理 
智上，由于这种結合而在自身中理解这个可理解的东西，而无須这 
个可理解的东西呈現在他的心里，永远在他的理智里現实地被理 
解，无須这个可理解的东西在学习之前。这种理智是通过一种現 

①卽形而上学=-薄者 
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实化作用而成为現实的，然而却是一种在灵魂中达到了現实的潜 
在性，为的是使灵魂通过它认识它所要认识的东西。因为当灵魂願 
意的时候，灵魂就結合到活动的理智上，在灵魂中涌出可理解的形 
式。然而这种形式事实上是获得的理智，而这种潜在性就其应当去 
认识而言，乃是在我們之中現实的理智。至于获得的理智，就它是 
—种成就性而言，乃是現实的理智。至于理解想像的东西，則是灵 
魂回到感性对象的 仓庫。 

前面的①是一#向上的观看，而这里的②則是一种向下的观 
看。因此如果灵魂摆脫了形体和形体的偶然品质，它就会能够凭 
着一种完满的結合与活动理智相結合，在那里遇到理智的美和永 
恒的欢乐，这一点我們将在适当的地方讲 • . 

要知道，不管学习是来自并未知道的东西的，还是来自已经知 
道的东西的，在学习这件事上面，是有一些不同的等級的。因为在 
学生中間，有一些人是] i 接去理解的，因为他們的能力在我們所讲 
过的那种能力之上，是比較活跃的。因此，如果人在他和他的灵魂 
之間的东西方面具有这种能力,这种活跃的能力就称为理智直觉。 
但是这种能力有时候在一定的人身上增长，因而他为了与活动理 
智相結合，并不需要多数的东西，也 七需要 敎育和知导;相反地，他 
在能力方面是很强的 。 因为这个 緣故， 有第二种能力在他 身上达 
到現实，說得更明白一点，就好像他是由自己 认识 所有的东西似 
的。这是这种能力的最高等級 b 

质料理智的这种性态应当称为神圣 理智; 但是这种性态属于 

①指灵魂与活动理筲的結合。一譯者 
⑧指埋解想像的东西。——醪者 
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装备理智这个“种”，除非神圣理智是最高的。它并不属于人人共 

, 

同具有的东西。这些与神圣理智有关的活动，有一些由于它們的 

潜在性以及它的高度，差不多对想像机能涌出一股流。想像机能 

/■ 


通过前面那些感觉的例子①，是与这些活动相似的，这些例子我們 


已经以上述方4讲述过了。 


可是，这是怎样证明的呢？这是因为我們已经很淸楚地知道, 
我們得以获得的那些可理解的东西之所以获得，只是由于三段論 
中的中項达到了現实。但是有时候这个中項之达到現实是出于两 
种方式。因为有时候它之达到現实是通过理智直觉，然而理智直 
觉是心灵借以由自身发現中項的一种活动，而智慧則是理智直觉 
的机能；有时候它之达到現实是通过敎导，然而敎导的本原乃是理 
智直觉。的确，那些毫无疑問地达到理智直觉的东西，是由敎师們 
从这些理智直觉发現了的。然后敎师們使这些东西达到学生們。 
因此，可能是理智直觉凭着自身在人身上出現，三段論在人心中成 
熟是无須敎育的。 - 


但是这属于那种在量上和质上包含着不同等級的东西。在量 
的方面，这是因为某些人具有着数目上最为繁多的理智直觉，以便 
发現中項;在质的方面，这是因为某些人 具有着 在时間上最为敏捷 
的理智直觉;这种不均等是不能归結到一个限度的，它经常接袭增 
长和减縮，减縮到极度，这种不均等就最后达到一个毫无理智直觉 
的人。增长到极度，它也就最后达到一 •个在 一切或大部分待解决 
的問題上具有一种理智直觉的人，达到一个茬最快最短的吋間內 


①指本书第三章关于視觉的例子。——譯者 
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具有一种理智直觉的人。 

因此，在人們中間，有可能有一个个人，他的灵魂由于极度純 
淨、由于与各种理智本原密切結合而坚强有力，直到激起一种理智 
的直觉，我的意思是說，他从对一切事物进行活动的理智接受各种 
理智本原，在他心中印着活动理智中的形式，可能是一下印上的， 
可能是几乎一下印上的，并非以一种摹仿的方式，而毋宁是依照 
着一种包含若干中項的次序。因为#那些仅仅通过原因而被认识 
的东西方面，摹仿的材料并沒有充分的确定性，并不是可理解 
的。这就是一种預見，或者說得更明白一点，乃是預見的最高机能， 
这种机能最値得称为神圣的机能，乃是人的各种机 能中最 高級的 
机能。 


第七节列举在灵费及其各种活动方面从古人继承 
下的一些学說，笄論灵穩是一还是多，以及 
'对关于灵赛的眞实敷見的证明 

的确，我們所知道的那些关于灵魂的本质及其各种活动的学 
說是分歧的。在这些学說中間有一种說法，主张这种說法的人认 
为灵魂是一种单一的本质，灵魂凭着自身、凭着各种器官的差异而 
作出一切活动。在这些人中間，有这样的人，认为灵魂认识一切事 
物，是凭着它自身认识的，认为灵魂从事物出发比較各种知觉对象 
时，只是由于一种原因来应用各种官能和器官，为的是凭着这个原 
因注意到灵魂的本质中的东西。并且在他們中間，有这样的人說， 

I 

这是以灵魂的回忆的方式造成的，听以根据这种人的說法，好像是 
灵魂偶然忘記了似 的。 1 
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在前一批人中，有人說灵魂并不是单一的，相反地，灵魂有一 
定的数目，并且說一个单1的形体中的灵魂乃是一些灵魂的一个 
集 合：有 一个賦有感觉能力、基本上賦有知觉的灵魂，有一个忿怒 • 
灵魂和一个情欲灵魂。 

在这些人中間，有这样的人，他主张情欲灵魂就是营养灵魂； 
他主张心脏是灵魂的所在，认为心脏具有一切营荞和生殖的欲望。 
在他們中間，有人认为生殖是灵魂的情欲部分的一种机能，流向雄 
体和雌体的精巢中。在他們中間，有人主张灵魂是一种单一的本 
质;从这种本质涌出各种已知的灵魂机能，各种机能眞正說来是有 
着一种活动，在上述的各种事情方面，灵魂做它所做的亊，只是凭 
着这些机能为中介。 

有人說灵魂是单一的，是靠自身活动的，他在我們将要讲的东 
西方面，曾经援引持前面那种学說的大师們引来作为证据的东西 
作为证据。接着他 就說: 如果灵魂是单二的，是沒有形体的，那 a , 
說它划分在各个器官中，說它是多数的 r 就是荒謬的。因为这样它 
就会变成一种质料形式。 

但是在这些大师那里，曾经通过一些論证肯定过灵魂是一种 
分离的实体;这些論证我在这里无須一*-^列举了。他們說过 :灵魂 

是凭着自身以各种不同的器官做它所做的事。 

* 

但是在这些人中間，有些人曾经說过灵魂是凭着自^而非常 
博学的，他們援引 一 种涵 据說: 如果灵魂是无知的，是缺乏各种学 
問的，那么，它之馬有这种情 5 S 就或者是由于它的实体，或者是由 
于偁性。因此，如果这是由于它的实体，說它认识，就完全是荒謬 
的。而如果灵魂具有这种情32是由于偶性（偁然的东西是出現在 
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属于另一件东西的东西上的），那么，认识各种事物，就会是灵魂的 
事情。然而灵魂是由于一个原因而偶然地无知。所以，这个原因 

争 

只是无知的原因，不是认识的原因。因为当我們除去那些偶然的 
原因时，灵魂余下了它的本质中的东西。其次，当灵魂在自己的本 
质中具有的东西在于认识的时候，灵魂旣然是单純的、精神的东 
西，怎样会变成无所认识.的、无所感受的东西呢？正好相反，在灵 
魂中是能够有认识的，不过当灵魂被占据时，它拒絕认识。当它的 
注意被激起时，它认识，而“激-注意”的意思，就是使灵魂回到它 
的本质和它的本性的性态上。于是它就发現它自 B ， 认识一切事 
物。 

I 

至于那些持回忆說的大师，他們援引一种证据說 :如果 灵魂不 
曾在一个时刻认识过它現在并不认识并且在寻找的东西，那么当 
他遇見这件东西的时候就不会认识这是寻找的对象，有如寻找在 
逃的奴隶那样。但是我們已经在另外一个地方提过这种說 k ， 并 
且加以駁斥了。 

那些认为灵魂繁多的人，曾经援引一种钲 据說： 旣然我們发現 
植物具有情欲灵魂（我的意思是說我們在本节中指出过的那种情 
欲灵魂），而并沒有那种知觉的、賦有感觉能力的、进行分別的灵 
魂，我們怎么会有可能說所有的灵魂是单一的灵魂呢？因此，这种 
情欲灵魂毫无疑問乃 是某神 自身分离的、并无知觉灵魂的东西。 
其次，我們发現动物 具有这 种賦有感觉能力的、忿怒的灵魂，但是 
其中根本沒有理性灵魂。因此这些动物灵魂乃是准照动物的定义 
的灵魂。因为当这些东西联合在人身上的时候，我們知道在人身 
上是联合着一些彼此不同的灵魂的，这些灵魂具有各异的本质，有 


一 S 有时候是与另外一些分离的。就是因为这个緣故，这些灵魂 
眞正說来各自有一个处所。所以，进行分別的灵魂的处所是脑；忿 
怒灵魂、动物灵魂的处所是心脏；情欲灵魂的处所是肝脏。 

这就是我們所知道的那些 关于灵 魂的学說。但是在这些学說 
当中，只有首先列举过的最后一种学說是正确的。我們就来說明 
它的眞理性。然后我們就来解决所提出来的那些疑問。我們說： 
从我們所讲过的，已经指明，各种彼此不同的活动是由一些彼此不 
同的机能作出的，每一种机能，就其为不同的机能而言，其所以如 
此，乃是由于它发出属于它的第一活动这一点。因此忿怒机能并 
不能感受快乐，情欲机能并不能感受有毒的东西，为知觉机能接受 
印象的东西，并不; &为这 两种机能接受印象的东西，这两种机能中 
的任何一种，作为这样的机能，也不能接受那些被知觉的形式，以 
便理解它們。 

肯定了这一点以后，我們說，这些机能应当有一种联系，由这 
种联系把它們通統联系在一起。与这些机能的联系关系,就是通 
觉与各种吸收（ ？ ） 形式的机能的关系。因为我們毫无疑問地知 

a 

道，这些机能中間有某一些占据另一些，有某一些使用另一些。在 
前面所讲的那些話里面，你已经知道这一点了。 

如果沒有一种联系使用这:些机能，这些机能中的一些在它們 
的活动中以某种方式阻碍了另一些时，它們就会离开另一些，就不 
会使用另一些，就不■会支配另一些了。但是它們并不离开另 一些, 
因为某一机能与另一机能沒有結合吋，就不能在它的活动中阻碍 
这另一种机能，如果工具不是共同的，接受者不是共同的，如果沒 
有共同的东西在这种联系以外把这两种机能联結起来的話。 
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我們知道感性知觉为情欲所激起，但是情欲机能并不感受作 
为可感觉的东西的可感觉的东西。因为如果它感5并不作为可感 
觉的东西的可感觉的东西，就不会有一种遭受存在，生自对于这种 
可感觉的东西的情欲。因此感受的东西必然就是知觉感性对象的 
东西。 ‘ 

我們不能承认两种机能是一种。由此可見，这两种机能属于 
—种单一的东西。因为这个緣故，应 当說： 当我們有了感觉的时 
候，我們就有了欲望，当我們看見了这样的时候，我們就发怒了。 
这件在其中联結了这些机能的单一的东西，就是我們每一个人认 
为是感性知觉的本质的东西，所以应当說，当我們有了感觉的时 
候，我們就有了欲望。 … 

但是这件东西不能是形体。首先，因为从形体是形体这一点， 
只能得出形体是联結这些机能的东西，除非是每一个形体都会具 
有这神情形，或者說得更明白一点，除非是形体会由于一种东西而 
变成这样，而这件东西作为联結者，将是第一集合者，将是形体的 
成就性，而不会是形体。因此联結的东西是一种并非形体的东西， 
这就是灵魂。 ’' . / , . ，- . 

I 

第二，因为我們已经明白地見到，在这些机能中間，有一些机 
能不能是形体性的，也不能确立在一个形体中。那么 ，如 東有人抱 
着一些怀 疑說： 如果这些机能能够属于一件单二的东西而不联結 
在其中（因为这些机能中間有一些并不以形体为接受者，而另一些 
却以形体为接受者!)，如果尽管它們是分离的，并无一种单一的特 
性*它們仍然与一件单独的东西发生关系，現在怎样能够是这样, 
卽所有的机能都与二个形钵或一个形体性的东西发生关系呢彳我 
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們說：因为那种并不是一个形体的东西能够是各种机能的源泉;所 
以有一些机能在器官中涌出来，而另一些机能却由于它們自己的 
本质而变成特殊的机能。但是所有的机能都以一种一定的方式引 
向形体。器官中的那些机能是联結在一个本原中；这个本原在本 
原中把它們联結起来，就是这个本原，由于它的丰富，在器官之外 
涌出；这个本原的性态，我們在解决疑問的吋候还要加以說明。但 
是在形体方面，所有的这空机能都不能从本原涌出，因为这些机能 
与形体的关系之所以存在并非_过涌流，而是通过接受。流之能 
够存在，是通过流与使它涌出的东西的分离，而接受却不能通过这 
种途径而存在。 

/ 

第三，因为这个形体或者是整个活的形体；这样，这个形体的 
—种毛病就会引起一件亊情，这件亊情不会是我們所知觉到的事 
情，就是:我們是一个存在的东西。但是亊实并非如此。因为我是 
我，卽使我只知道我有一只手，〜只脚^或者按照我們在前面另一 
些地方所說过的*有肢体中間的这样一个肢体。或者我认为这些 
肢体依存于我，我相信它們蟲属于我的工具》我在需要的时候便加 

以使用;如果我沒有这些需要，我就不会必須具有它們，而我还是 

• . 

我，它們并不 存在。 

我們現在列举前面所說过的东西說：如果一个入被突然: iw 造 
出来，被*造得具有一些分离的肢体》而并看不見他的这些肢体， 
如果他并不触到这些肢体 ，这 些肢体也不被触到，而他也听不見声 

音，那他就会不知道他的一切肢体的存在，但是尽管不知道这一 

, • 

切,他却会知道他的“錐 * 性”的存在，作为一件单一的东西!但是不 
知遘的东西本身与巳知的东西并不是一样的,这隻属于我們的肤 
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体实际上只会有如一些衣服，这些衣服由于持续附着宁我們本身， 
在我們之中变成了我們本身的一些部分。然而,当我們想象我們 

的灵魂时，我們并不把它們想象成赤裸裸的;正好相反,我們是把 

• * . * . 

它們想象成具有着穿戴在它們上面的形体;只不过說到衣服，我們 

巳经习憤于把它看成我們脫下抛掉的东西，而說到肢体，我們幷不 

- ' . * • ' • 

. • • 

习憤于这#去想。我們关于“肢体是我們的部分”的意見，比我捫 

关于“衣服是我捫的部分”的意見要更加牢固。 

. . * • 

. • _ 

• | 

或者是，这个形体并不是整个活的形体，而毋宁是一个肢体I 
这个肢体将是我认为本身是“我”的那件东西,或者是我认为是我 
的那件东西的观念,这并不是这个肢体，虽然它应当是这+肢妹^ 
因此，如果我认为是我的那件东西是这个肢体的本质(它的存痒方 
式是心脏，或者是腧子，或者是别的东西，或者是一定数目的波体， 

• _ • t 

带着这种特性; 这輛特 性的“自性”或全部这崔肢体的“自性是 
我觉得是我 W 那件东西），我对于我的“我”的知觉就应当是我对宁 

» p . , p 

这件东西的知觉。,爵为这件东西不能在一个单独的方面有如被知 

• - . 

, • - 

觉到而幷沒有被知觉到。然而情形幷非如此。因为我知道我有— 

, • • . • 

P •: 

顆心脏、一个脑子，只是 k 着感觉、听說和各伴经验，而并不是因为 

' , V . ' 

我知道我是我。因此，这个肤体并非本身通过本质而是我知觉到 
是我的那件东西;相反地，这个肢体是通过偁性而是"我〃。 

最后，我說我是“我”时对于”我”所知道的东西，就 dft 我說我感 
觉到了、我知道了 、我做 了时所了解的那个东西 y 因此，如果有人說 

I _ 

这样的話:你还不知道 这是夂 个灵魂，我就会說 r 的确，我只是按照 
我称之为灵魂的那个*念而知道它，但是，我可能并不知遒它是以 

I . 

“灵淺 r 这个詞来称謂的。因此当我了解到我对于灵确所理解的东 



西吋，我理解到这就是这件东西，这件东西就是那个使用那些属于 
运动者和知觉者的工具的东西，只是我 R 要依然不知道灵魂的理 
念，我就不知道它。但是一顆心脏和一个脑子的性态并不是这样。 
因为我知道心脏和脑子的观念而并不知道灵魂的观念。 

的确，当我把灵魂理解为作为我的这些运动和这些知觉的本 
原、并且作为它們在这个整体中的目的的那种东西时，我知道或者 
这种东西眞正是我，或者这种东西使用这个活的形体时是我，因此 
就好象我現在沒有能力分別作为与一个混合体分离的关于“我”的 
知觉，以及关于这神东西使用活的形体并与这个形体相結合的、那 
种 知觉。 v 

說到这种东西究竟是一个形体或者不是一个形体，依我的看 

法，它不应当是一个形体，在我看来，根本不应当把它想象成某种 

■ 

形体，正好相反，我认为只能把它的存在想象成 k 有形体性。.因此 
我是巳经就这件东西并非形体这一点来了解的；事实上，我所了解 
的并不是形体性，虽然我了解了这件东西。 • 

其次，我已经 肯定： 的确 ，尽管我曾假定过这种作为这些活动 
的本原的东西有一种'形体性 v 却并不能承认这种东西曾经是一个 
形体。因此我們有*更强的理由說，它在我之中的最初表現应 当是: 
它是与这些外部肢体有所不同的某种东西，虽然与各种器官的結 
合、对各种器官的感性直觉、以及由其、中发射出的那些活动使我犯 
=种鐯誤。因此我认为这些外部肢体好像是“我”的部分。但是， 
当在某种东西上有錯誤时，一:个判断是沒有必然性的；判断毋宁是 
为了 i 人识随着来的东西的。然而当我寻找这件东西的存在以及它 
的非形体的存在方式时，并不是我已登絕对不知道这个，或者說得 



第五章「論理性灵魂〕 


263 


更明白一点，幷不是我已经把它忽略了。 

对这种东西的认识常常是近似的认识，然后这种认识被忽略 
了，在作为一个定义的方面变成了未知的东西，在一个更远^地方 
去寻找它了；因此，由于理智軟弱无力，智慧在激起注意的途径上 
是孤立无助的。因此，为了认识这种东西，必須硏究一个遙远的源 
泉。由此可見，这些机能有一个汇流口，一切机能都往这里会合， 
但是它并不是一个形体，虽說它分有形体，或者不分有形体。 

因为我們已经指明了这种看法的眞理性，所以我們应当来解 
决前面指出的那些疑問。 

至于第一种疑問，我 們說： 当灵魂具有单一的本质吋,各种机 
能不应当从它流到各种肢体之中；正好相反，:我們可以承认，首先 
从它們流到种子和精液中的是生殖的机能。因此，它按照这种机 

I 

能的各項活动的便利，产生出一些肢体。每一种肢体都能够接受 
一 种特殊的机能，为的是使这种机能从它涌出，如果沒有这个，形 
体的創造对于灵魂就是多余的了。 

至于抱着一些怀疑并且主张灵魂凭自身认识的人/他的意見 
是有毛病的。因为如果灵魂的实体凭着它的本质是空空如也.沒 
有认识的，那么认识的存在对于它就不应当是荒 黎的。 的确，人們 
作出分別 說：这 件东西的实体，在与它的本质的关系方面，:是并不 
要求去认识的;并 且說: 在这一方面，它的实体是要求不去认识的。 
因此，按照这两个說法中的每一个，伴随无知的情況都是不同的。 
因为当我們承认灵魂是由于它的实体而无知时，我們只是理 解到: 
如果它的实体是孤立的，一种外部的原因并不与它相結合，那么, 
它之伴随无知，就会是在那种通过实体的存在状况为:中介而造成 
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的孤立的状况之下，而不是在单独的实体的状52之下，而我們只是 
把这种情形理解 为：灵 魂的实体乃是一种不能缺少无知的实体。 

但是，如果我們不承认这一点，相反地，如果我們說无知是偶 
然来到灵魂的事，那么，比方說，这种偶然的事就是不应当来到自 
然事物上的。因为如果我們說木块是空空如也，沒有床的形式的, 
而这种“空空如也的”状态并不是它的实体，却是某种对于实体是 
偶性的东西，可以消失，那么就只 会是: 这神說法好像 是說: 应該在 
实体里已经有过床的形式，而这个形式后来已经解体了 0 

抱这种怀疑的人說事物回到它的本质，这种說法仍然是荒讓 
的。因为事物根本不脫离它的本质。相反地，人們常常 說：事 物能够 
脫离那些眞正說来属于它的本质并且仅仅凭着它的本质而得到完 
成的活动。但是承认这种說法，只;^过是出于随便，因为这些活动 
并不属于亊物，銳得更明白一点，因为它們是完全不存在的。至于 
事物的本质，怎么会本身实际上是不存在的呢?的确，我們不能承 
认，在事物的活动方面，可以說这些活动是脫离本质的，因为这种 
脫离只存在自身之中，并不属于事物。只有在給予这些活动以存 
在的东西存在的时候，这些活动才完全存在。因此它們并不脫离 
本质。至于亊物的本质，事物是并不脫离它，也不回到它的。 

說到那些持回亿說的大师們，他們所援引的证据，已经在关于 
工具的讲授①中被摧毁了。至于那些对灵魂进行了划分的人的证 
、 据，則是用一些虛妄的前提造成的。他們的这种說法就是&植物灵 
魂是离开賦有感踅能力的灵魂而存在的•这样，人就应該是另外_ 


①抵■衝学。一蓐者 
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种不是植物灵魂的东西了。的确，这个前提是詭辯,这是因为人們 

f 

想像出許多方式的分离。但是人們在这里所需要的分离有两种方 
式。其中的一种是 :有时 候人們对于事物想象出一种分离,例如顏 

b 

色与白色的分离，动物与人的分离，因为顔色的本性也出現在并非 
白色的东西里，动物的本性也出現在并非人的东西里，因为一个全 
体①是与另 一 个属差分离的。 

有时候，人們又想像出一种分离，例如与白色在一个形体中結 
合的甜味的 分离， 因为甜味有时候与白色分离，甜味与白色是两 
种不同的机能，这两种机能并不是通过一种单一的东西联結起来 
的。 

但是在这 两&分 离中,最适于植物炅魂的，由于賦有感觉能力 
的灵魂而造成的分离，乃是第一个范 疇的。 这就是說：，存在于棕櫊 
树中的植物灵魂 ，在 4 ‘属”的方面，与存在于人身上的生长机能是根 
本沒有联系的。因为植物机能根本不能与动物灵魂相結合，动物 
身上的生长机能也不能与棕櫊的灵魂相 結合； 然而这两件东西却 
为—个单—的观念所联結。这个意思 就是： 这两件东西毎一件都 
营养、生长和生殖，虽然在这以后两者彼此有了差別，这是由于^ 
种建立和形成“属"的属差，根本不是由于一种偁性。于这两 

t •* 

者之中的观念，乃是人所具有的植物灵魂的“种”，这个观念的分离 
采取着“种”观念的分离所采取的方式。 

我們并不反对这些机能的“种”属于另一些东西，这并不包含 
着这些机能不应当在人身上联結在一个单一的灵魂中，或者!^得 
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更明白一点，从这里面并不能推出不应当把存在于动物身上的生 
长机能归給它所具有的动物灵魂，使它的动物灵魂成为植物机能， 
以及使人在动物界这个“种”上无异于他的部分。但是这件事在《邏 
輯学》中已经向你证明属实了。 

因此这并不必然要求人身上的植物灵魂有异于动物 灵魂， 我 
們应当有更大的理由认为它們是一个单一的灵魂的两种机能。因 
此人身上的植物灵魂根本不因它的“属”而与人分离 o ' 但是，如果 
机能并不因它的 “属” 的性质而分离，或者說得更明白一点> 并不因 
它的“种”的性质而分离，人們就不能从那些人所援引的证据得到 
任何好处了。这两者是不同的。 

以此为中介，我們就假定动物中的植物机能异于其中的动物 
机能，好像这两者各是一个凭自身而完成和分离的“属”，这一个并 
不是那一个，这一个并不属于那一个似的。那么在这里面有什么 
东西阻碍动物灵魂在动物中具有这两种机能呢？这有如：当我們 
发現存在于并非空气的东西中的潮湿并不与热相結合吋，1并不应 
当由此推出空气中的湿和热不属于一个单一的形式或一个单一的 
质料；当存在着一种热并不出于运动而出于另一神热时，并不应当 
由此推出另一个地方的热并不依靠运动。因此我 們說： 这些机能 
不可能是由于“属 ’ TT 5 彼此有別，它們是关联到“属”里面一种单十 
的本质 上的。 . 

至于如何理解这种情56这一点，就在于对立的极端状态阻碍 
那些 k 初 形体接 受生命。因此每当这些形体从事破坏一个对立的 
极端、并把它引导到沒有对立的中庸时，它們就傾向于与天体届 
化。由于这 一点， 那些原初形体被认为配得上从占支配地位的分 


I 
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离实体接受一种产生生命的机能。然后，当它們切近着中庸生长 
的吋候，它們就在接受生命的能力方面生长，直到达到一个极限， 
不能由这个极限再接近中庸■-步，也不能在它們自身中再进一步 
破坏两个彼此对立的极端为止。这样，那些原初的形体就得到一个 
实体，这个实体在某种意义之下，是接近于类似分离的实体、例如 
天上的实 体的。 

因此，乃是在某种已在另一件东西里由于分离的实体而开始 
存在的东西里，分离的实体由这同一个获得的、与这另一件东西相 
結合的实体而开始存在。 

这种例子是在各种自然事 物里： 我們可以想像火或太阳来代 
替分离的 实体： 想像一个从火获得一种影响的形体来代替活的形 
体，不过这个形体要是一个球；并且想像球受火的烘烤来代替植物 
灵魂； 想像球受火的照耀来代替动物灵魂，想像火中之球里面火的 
焚烧来代替人的灵魂。' 、 

我們說，如果存在的事实是 :这个 与一个接受影响的球相似的 
形体的情况，并不是作为在其中产生影响者的一种情52而发生，这 
种情况是会从它接受火中的焚烧，却不会从它接受照明和照耀的； 
而是作为一种会从它接受烘烤而不接受別的东西的情况而发生， 
那么，如果它的情 5 E 是一种从它接受烘烤的情況，并且这形体是 
暴露的或透明的，或者是根据它与在其中产生影响者的关系 t 由于 
,这种关系，以一种强有力的方式从后者借光的，的确，这个形体就 

会为它所烤热，并且同吋为它所照亮，而从产生影响者来到它的 

.■ 

光，在与分离的火接触时，就会也是一个烘烤形体的本原 

■ .. • 

的确，太阳只是凭它的光线来烘烤的6其次，如果能力是很强 





的，如果在太阳里有某种东西具有为产生影响者所焚烧的特性，而 
这个产生影响者是具有凭着它的潜在性或光线焚烧的特性的，那 
么太阳就会烧着了。所以，在这个意义之下，火炬会变成一个很像 
分离的火的形体，但是这个火炬又会与分离的火一道同时造成照 
耀和烘烤，因而如果它单独存在，照耀和烘烤就会得到完成。这样， 
就有可能单单存在着烘烤,或者单单存在着烘烤和照耀这两者，而 
这两者中的在后者并不是一个本原，从其中涌出在先者。因此，当 
整个联系在一起的时候，一切被假定为在后者的东西也会变成在 

先者的本原，在先者会从其中涌出。 

灵魂的各种机能中的性态，就应当这样来理解。而在以下的 
几卷里，馬上就会讲到一个道理，对与此有关的形式作出說明，在 
那个地方，我們将要讲动物的产生。 

第八节对各神扁于灵魂的器曹的說明 

我們現在应当有更大的理由来讲灵魂所具有的各种器官。我 
們說: 在与灵魂的各种主要机能有关的那些肢体方面，人們分为两 
派,爭吵不休，做得太过¥ 了；他們所根据的是严重的固执和强烈 
的党見，这两个派別都有这种傾向，直到抛弃眞理的程度;其中大 
部分人是与主张灵魂是一种单一的本质、却又肯定主要的肢体是 
多数的人一同犯錯誤的。因为当他反对哲学家們承认灵魂的部分 

f 

' 繁多、而同意承认灵魂为单一时，^并不知道，这是由于肯定主要 
的肢体为一个而产生的結果，并且是由于这一点，才造成灵魂的第 

—依存性 o > 

至于那些主张灵魂的部分为多数的人，并沒有理由說每一个 
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部分都有 一 ■个固有的、特殊的处所和 一 个单独的中心。我們首先 
說，灵魂的各种机能、各种形体性的机能的第一承負者，乃是一种 
精致的形体，这种形体可以透入各个虛空的空間，具有普紐馬的性 
质 D 的确，这个形体就是普紐馬。但是，如果事实上灵魂的各种依 
存于活的形体的机能(这个形体所承負的机能）并不滲入一种普紐 
馬，道路的堵塞却并不会阻碍运动机能、感觉机能以及想像机能涂 
入，但是它对于作医学实验的人的眼睛却是一种显然的阻碍。 

这种普紐馬可以与各种体液的精致状态和蒸气状态相比，有 
如肢体可以与体液的浓厚状态相比。这种普紐馬具有一种独特的 
混合。并且，它的混合是依照它身上所发生的一种不同的情況而 
变化的，为的是在不同的 情況下 成为不同的机能的承負者。因为 
那种致使人們发怒的混合并不适节致使人們意欲或感觉的那种混 
合；适于視觉普紐馬的那种混合本身也不是适于运动普紐馬的那 
种混合;可是，如果混合是一种，建立在普紐馬中的那些机能就会 
是一种，它們的活动就会是一种了。因此如果灵魂是 一个, 它就应 
当具有一种对活的形体的第一依存性，并且从而支配形体，使它生 
长，虽然这只是通过这种普紐馬为中介而造成的。 

灵魂的第一件事，是造成一个肢体，凭着这个肢体，灵魂的各 
种机能便通过这种普紐馬为中介，引导到其余的肢体里去,这个肢 
体乃是各种肢体中第一个被产生的，并且是产生普紐馬的第一个 
独特的处所。这就是心脏。这是完善的解剖考察已经证明了的, 
我們馬上就要在 《論动 物》那一卷①中說明这件事时加以发揮。 


d > 指*治疗諭 * 的第八卷。一部者 


270 


論 

pra 


炅 


魂 


因此灵魂的第一依存性应該是对心脏的，但是并不能說灵魂 
依存于心脏，然后侬存于脑子，因为在依存于第一肢体以后，形体 
已经变成活的了。至于第二肢体，灵魂在其中活动，毫无疑問只是 


通过这个第二肢体为中介。因此灵魂是凭着心脏而使动物变成活 
的；然而我們可以說，造成其他活动的那些机能，是凭着一股由心 
脏来到其他肢体的流而存在的，因为这股流应当是从它所依存的 
第一肢体发出的。 


因此脑子是普紐馬的混合完成于其中的东西，这种普紐馬的 
混合能够承負感觉机能以及向各个肢体运动的机能，其情形是这 
样，因而各种机能的各种活动适于从这些肢体中发出。周样地，肝 
脏的那种涉及各种营养机能的性态也是 如此。 然而心脏是第一本 


原，由它造成肝脏的第一依存性，并且由它出发，各种营养机能诊 


入其他的肢体，而其他肢体中的活动也会与感觉本原的活动是一 
样的。 


按照那些反对这种說法的人的看法，本原只是在心脏中。然 
而各种感觉活动的造成并不是凭借心脏，也不是在心脏中，而是在 
其他的肢体如皮肤、眼睛、耳朵里，并且我們也不应該根据这一点 
便說脑子不是一个本原。同样地，心脏也可以是各种营养机能(虽 
然它們的活动是在肝脏中）、邊像机能、回忆机能和理解机能(虽然 
它們的活动是在脑中）的 本原。 

♦ 

或者說得更明白一点，心脏应当是各种不同的机能的本原^但 
是并不能使它們的一切活动从它的独特的处所发出；相反地，应当 
是各种机能在不同的器官中发出分支，这些 S 官是以某种方式在 
这个肢体以后产生出来的，从这个肢体出发，有一种机能涌向它 
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們，我們在讲动物的时候将要吿訴你，这种机能是适合于这个分支 
的混合和它的能力的，因而与作为本原的那个肢体沒有多大关 
系。因为这个緣故，神经的形成是为了脑子，血管是为了肝脏，虽 
然大脑和肝脏是感觉、运动和营养的两个第一本原或两个第二本 
原。 

但是当产生和創造的机能从心脏涌向脑子，脑子被产生出来 
的时候，脑子由自己遣送一个器官使感觉和运动从心脏伸展出去， 
或者心脏向脑子遣送一个器官借以使感觉和运动奔赴心脏，都沒 
有多大不便之处。因此并不需要对神经的产生这个問題作出严格 
的硏討，以便知道神经的这样一种本原究竟来自心脏，还是来自脑 
子。或者說得更明白一点，我們承认本原来自脑子，但是脑子是从 
心脏伸展出来的，正如肝脏向胃遺送的东西乃是由胃伸展到肝脏 
中的东西一样。而胃也是具有那些为別_西借以伸展的血管 
的。 

因此不应当說，在那个作为一种机能的本原的肢体里面，也有 
这种机能的各种活动的第一种，也不应当說，这种肢体是这种机能 
的那些活动的工具。正好相反，我俩拜以承认，工具之被創造，是. 
为了从另一件东西伸展出去，本原只是在創造了工具以后才伸展， 
因而脑子是第一个被創造出来的，却并不是現实的感觉和运动的 
本原;或者說得更明白一点，在那种出自一个异于脑子的东西的伸 
展工具为了脑子而創造出来以后，某种本原从一个异于脑子的东 
西伸展出来的时候，脑于是能够变成那些在它以后的肢体的本原 
的。 

« 

因此当神经从脑子里創造出来以后，走向心脏的时候,感觉和 
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运动就从心脏伸展出去，不过可能是脑子与这种神经交通的創造 

同时存在，而不是在以后 ，也可 能对于本原的这种由脑子奔赴心脏 

的活动并沒有证明，也沒有类似证明的东西。毋宁說 ：正如 脑子被 

創造出来了，有某种东西同脑子一起从它的质料里被創造出来了， 

■ 

这种东西奔赴心脏，是异于心脏的，由它伸展出感觉和运动；因为 
脑子的这些神经的产生以及它們之从脑子到达心脏，并不是某神 
人所想的那种方式所說明的事情，这种入硬說脑子与心脏之間的 
神经的产生是从脑子到心脏，不是从心脏到脑子，这一点我們馬上 
就要在讲动物的本性时在适当的地方讲，在那里我們将要給予关 
于动物的論述以充分的、令人满意的篇幅。 

与此相联系，我們再来看一看另外一条线索。我們說；如果 
說 ，一 种机能的存在的本原本身是在一个肢体里，它从这个肢体奔 
向另一个肢体，这种机能在那里是完备的，并且臻于完备，然后轉 
向这第一肢体，并且支持这个肢体，这样說并不是荒謬的。因为养 
料只是从胃到达肝脏。然后，当它到了那里的时候，它就回轉来， 
在血管里使胃得到营养；这些血管是脾和大动脉 （?） 引出来的，分 
布在胃±面。这对于一些事情并无損害，比方說，无害于机能的本 
原来自心脏，无害于机能在心脏中并不是完备的、完成的，后来当 
它在另一个肢体里得到完备化的时候，它对于心脏是有益的。 

通觉的性态也是这样的，因为由它发出特殊的感觉机能的本 
原。然后感觉机能又回到本原，带来利益。这是就心脏本身的感 
觉能力（尤其是触觉）比脑子本身的感觉能力更大而言（因此心脏 
的痛苦是不能忍受的），也是就各种机能并非不可能在那些并非它 
們的本原的东西里由于得里 P 些使它們具有这种性态的质料而变 
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得更有力、更坚强而言。看来筋腱所具有的机能似乎比它們那些 
与神舒相接的本原的机能更有力。因为心脏是一个第一本原，一 
些机能从它涌向脑子，其中有一些机能在脑子及其部分中完成它 
們的活动，例如想像的掌握、理解等等，而另一些則从脑子拥向一 

些在它以外的 肢体， 例如拥向瞳孔，拥向运动的肌肉。营养机能是 

、 

从心脏涌向肝脏的。然后它从肝脏通过血管为中介涌到全身，它 
也使心脏得到营养。因此，机能的本原是从心脏出发，质料的本原 
則是从肝脏出发的。 

至于各种脑机能，視觉的完成是靠水晶体液，这种体液很像透 
明的淸水，接受被看到的东西的形式，并且使这些形式达到視觉普 
紐馬。但是視觉的完成是在凹神经会合的地方，这是根我們由于 
对凹神经进行解剖并对它們的性态进行說明而得到的知识說的。 

I 

至于嗅觉，它的产生是靠脑子前部的两个突起，很像两个乳房上的 
乳头。至于味觉，它的产生是靠一些通到舌头和口盖上铪予它們 

以感觉和运动的机能的脑神经。至于听觉，它的形成也是靠通到 

0 

耳腔的一些脑神烃；这些神经从各方面布满耳腔的表面。至于触 
觉，它的形成是靠分布在全身的一些脑神经和髓麵经。 

大部分感觉砷经来自脑子前部，因为脑子前部比较軟,柔軟是 

, • | 

h ■ 

对于感觉有利的。旣然脑子前部延伸到后面的部分，并且延伸到 
脊髄，为了逐步达到脊髓，脑子就变得比較硬，坚硬对于脊髄的纊 
細应当有所帮 So 

▼ 

b 

大部分来自脑夺的运动砷经，只是由脑子后部产生的 ，因为这 : 

k • 

• • 

个部分比 R 硬。坚硬对运动比較有利,比_有*助。大茚夯肌肉 

生自属宁运动的神烃，当这些神经越过肌肉时，便由肌肉和 着带生 


出腱。腱的末端通常总是与骨髂联結，但是在某些地方有时腱也 

联結到异于骨骼的东西上，而肌肉''本身有时也联結到运动的肢体 
上，并不以一'根鍵为中介。 

脊髓作为脑子的一部分，深入脊椎的孔穴，为的是使由神经产 
生的东西不致远离各个肢体，或者說得更明白一点，为的是从这些 
神经生出一些先遣神经，以便与要求这些神经产生的地方接近。 

至于成型机能和通觉，这两者都来自脑子前部，在一种充满这 ' 
个脑室的普紐馬中 D 它們两个在那里只是为了观寮各种官能，这 
些官能大部分只是来自脑子前部。在另外两个 te 室里居留着思維 
和回忆；然而回忆的处所在后，为的是 iA 识普紐馬的位置处在形式 
的仓庫和观念的仓庫之間，与二者的距离相等。評价机能統治整 
个脑子，但是它的能力是在中心。 

有人抱着一些怀疑說:一座山的形式，或者說得更明白一点，, 
世界的形式，是怎样印在这个承負成型机能的狹小器官里的呃？ 
这話說得眞是 恰当！ 我們吿訴他 ：只要 充分理解形体划分到无限， 
我們就摆脫了这种疑問的困沈。 的确， 正如世界印在一面小鏡子 
里和瞳孔里，是由于印在其中的东西根据它的划分而划分开来（小 
的形体根据大的东西的划分而在数目和形状方面划分开来，虽然 
这个部分与体积上的部分不同），各种想像的形式印在它們的质料 
中的情形也是一•样。其次，印着各种想像形式的东西的关系，这些 

I 

形式中的这一个与那一个在印着形式 p 东西的大上和印着形式的 
东西的小上的关系，乃是两件外在的东西在^們的大上和它們的 
小上的关系 ，着 重的是距离相等。. 

IS 于忿怒机能以及与它有关的东西，是不需要一个异于本原 
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的肢体的，因为这种机能的活动是一种单一的活动；这种机能是与 
高热的混合相結合的，并且需要这种混合。但是，由于高热的混合 
造成的那种突然产生的东西的影响，并不像由于思考和运动造成 
的那种連续的东西的影响，所以人們会害怕发高烧。这是因为突 
然产生的东西属于偶然而来的东西，而連续的东西則是并存的，例 
如了解和思考之类的东西就属于需要稳定性和接受性。能够有这 
两种性质的肢体应当是比較湿和比較 冷的； 这就是脑子，为的是使 
自然热不致以强烈的方式燃烧，为的是抵抗运动所产生的发热。 
营养属于应当为这样一种肢体所造成的 东西： 这种肢体缺乏 

b 

感觉能力， m 便充満养料，它沒 有感觉 能力，充満了就不致于造成 
痛苦，也不致于由于其中有东西进进出出而感到很痛，它是很湿 
的，以便凭着平衡和补偿作用把极热的东西保存下来；我們肯定肝 
脏就是这样的肢体。 

通过生殖而产生的机能，我們肯定是在另外一种器官里，这种 

k ♦ 

器官有强烈的感觉能力，以便有助于通过性的快感喚起性交 q 如 
果沒有这种能力，如果在性交的时候人沒有一种快乐，沒有一种性 
的快感，人是不会努力去做这种事的，因为人并沒有延续个体的需 

b 

'要。快乐是与一种賦有极强的感觉能力的形体有关的。因此人賦 
有两种精巢。并且这两种精巢还有另外一些工具帮助它 ffl ， 其中 
有一些是吸引质料的，另一些則是排斥质料的，这一点以后在我們 
讲动物的地方你是会記起的。 ； 

... 

* ， ， 

这里就結束了关于灵魂的 著作， 这就是論述自 然事物的第六 

卷。 
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譯后記 
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I 

本书是中世紀东方著名哲学家塔吉克人伊 本 • 西那的主要哲 

A 

学著作《治疗論》的一个重要部分，討論的是生命現象、心理活动和 
认识論 問題。 

I 

本书的翻譯，是北京大学哲学系組织的 o 

我們翻譯时所根据的原书，是捷克斯洛伐克科学院巴柯士院 

. ■ 

I 

士校訂并翻譯的法文譯本。原书分上下二册，上冊是阿拉伯文原 
著，附有校勘，下冊是法文譯文，附有注释、索引和文献目录。由于 
不能閱讀阿拉伯文，我們現在采取了从法文譯本轉譯的办法 。： k 
只是一个不得已的暂时办法，因为轉譯无論如何不能与从原文直 
接翻译相比。我們希望不久以后我国能有直接从阿拉伯文譯出的 
精确譯本来代替这个轉 譯本。 

我們在翻譯过程中所遇到的困难，还不仅在于語言隔«，主要 
是由于內容生疏。在翮譯之前，我們对阿抆伯哲学知道得非常有 
限，从来沒有硏.績过 伊本 •西那的原著。这一困难在鼹校过程中 - 
也只是在一定的程度上得到了克服。因为这部书充满了特殊的术 
語，它的表达方式在我們今天看来是很古老、很不习憤的，要掌握 
它的确切意义，往往很費周折。法文 譯本的 譯法基本上是字字对 
譯，为的是保持原文的精确含义和特殊风格，但是这样一来，也躭 
非常难讀。尤其是这部书本来不是一部独立的著作，而是作者的 
哲学全书《治疗論》中的一卷》有許多問題涉及其他各卷，我們不能 
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讀到全书，就只有从能够找到的参考文献中去求解释，而我們手上 
d 参考文献也是很不充足的。但是尽管如此，伊本 * 西那的这部 
主要哲学著作的主要思想线索，总的看来还是淸楚的。我們可以 
看出他的二元論特征，他对实验科学的注重，以及他的强烈的唯物 
論傾向。不过理解这一切需要耐心的探索，需要不为那些古怪的 
术語和独特的表达方式所限制。 

在翻譯的时候，为了照顾全书的术語体系和論证程序，我們采 
取了与法文譯者同样的办法，力求表現出曲折的思想进程，因而每 
每牺牲了譯文的流暢，用詞造句，难免 生硬： 复合句尽可能保持原 
样，因此行文相当 嚕苏； 尤其是有^多术語找不到通行的妥善譯 
語，只有試撰新名，例如以“成就性”譯 completion, “維此性”譯 
haecceite, “維何性”譯 quiddii6，“ 装备”譯 habitus, “性态”譯 disposi- 
ion 等等，讀起来頗为生疏。这样做的用意在于存眞，实弗标新 
立异，希望能够得到讀者的諒解。 ' 

总的說来，这个翻譯是初次的尝試，很不成熟 b 錯誤和不妥的 
地方一定很多，希望讀者批評指正 O. 

法譯本的注释、索引和文献目彔我們沒有譯出。因为这些注 
释的絕大部分是引证古希腊罗馬的哲学、.科学、医学文献原文与伊 
本. • 西那的学說对比，而这些文献我国尙无譯本，直接引用希腊文 
原文对我国讀者目前帮劢很小。但是，其中的一些說明性的注释 
我們还是加以吸取了 譯者注的名义放在正文的下面作为脚注。 
原书的索引属于提要性质，并非按字母排列的名詞索引，而是多半 
摘录正文的詞句，按原文的次序加以排列，这种方式我国讀者还不 
习慣，所以从略了。•原书的文献目录基本上是古代文献的目录，对 
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我国讀者用处不大；我們吸取了其中与伊本 • 西那宫直接关系的 
部分，补充上伊本 • 西那的原著以及苏联和各国的硏究論著，改編 
成我們的文献 H 浓。为了帮助讀者掌握伊本•西那的术語，我們 
另編了一个中义法文譯名对照表附上。 

原书按照占’代方式，是不分段的，法譯本也不分段。.这样讀起 
来非常吃力，因此我們的譯文試作了分段，但是限于水平，可能分 
得误不妥当，只能算是-个初步尝試。原书第二章、第五章的題目 
1 恃抄闕失，是我們按照內容补上的。 

这个譯本除第四章的第三、四节和第二节后半由何兆淸先生 
翻 譯以外 ，其余的章节是王复翻譯的，第一章至第三章经过方书春 
先生的校閱5全书的加工和編輯工作則由王复負責。' 

I 960 年3月 


★ 

在本书发排以后，我們得到了苏联科学院哲学硏究所編譯的 
《九——十四世紀近东与中东国家思想家文选》—书，其中选了《論 
灵魂》的一 部分； 我 M 在看淸样的吋候参考这一部分俄文譯文作 
了一些 校正。 ， 


1962年12月补記 



